LA IGLESIA DE JESÚS
mujeres y hombres para
la vida abundante de todos

Luis A. Gallo

LA IGLESIA DE JESÚS
mujeres y hombres para
la vida abundante de todos

2004

LA IGLESIA DE JESÚS
Mujeres y hombres para la vida abundante de todos
Luis A. Gallo
1a. Edición

Ediciones ABYA-YALA
12 de Octubre 14-30 y Wilson
Casilla: 17-12-719
Teléfono: 2506-247/ 2506-251
Fax: (593-2) 2506-267
E-mail: editorial@abyayala.org
Sitio Web: www.abyayala.org
Quito-Ecuador
Universidad Politécnica Salesiana
Turuhuaico No. 3-69 y Calle Vieja
Casilla: 46 Sector 2
Teléfono: 07-2863-040/ 07-2862-529
Fax: 07-2861-750
E-mail: rpublicas@ups.edu.ec
Sitio Web: www.ups.edu.ec
Cuenca - Ecuador

Impresión

Docutech
Quito - Ecuador

ISBN:

9978-22-445-9

ISBN U. Salesiana: 9978-10-014-8
Impreso en Quito-Ecuador, 2004

SIGLAS Y A BREVIATURAS
XXX

AA

AAS
AG
CD

DP

DenzH

EN
GS

LG

Apostolicam Actuositatem, decreto del Vaticano II sobre el
Apostolado de los Laicos, 18 nov.1965, en AAS 58 (1966)
837-864
Acta Apostolicae Sedis, Ciudad del Vaticano, Libreria
Editrice Vaticana, 1909Ad Gentes, decreto del Vaticano II sobre la actividad
misionera dela Iglesia, 7 dic.1965, en AAS 58 (1966) 947-990
Christus Dominus, decreto del Vaticano II sobre el
ministerio de los Obispos, 28 oct.1965, in AAS 58 (1966)
673-696
III CONFERENCIA GENERAL DEL EPISCOPADO
LATINOAMERICANO, Puebla. La evangelización en el
presente y en el futuro de América Latina, Madrid, BAC,
1979
DENZINGER H., Enchiridion symbolorum definitionum
et declarationum de rebus fidei et morum. Edción bilingüe,
ed. por P.Hünermann, Bologna, Dehoniane 1995
Evangelii Nuntiandi, exhortación apostolica de Pablo VI
sobre la Evangelización, 8 dic.1975, en AAS 68 (1976) 5-76
Gaudium et Spes, constitución pastoral del Vaticano II
sobre la Iglesia en el mundo actual, 7 dic.1965, en AAS 58
(1966) 1025-1115
Lumen Gentium, constitución dogmática del Vaticano II
sobre la Iglesia, 21 nov.1964, en AAS 57 (1965) 5-67

6 Luis A. Gallo

PO

SC
SRS

UR

Presbyterorum Ordinis, decreto del Vaticano II sobre la
vida y el ministerio de los Presbíteros, 7 dic.1965, en AAS
58 (1966) 991-1024
Sacrosanctum Concilium, constitución del Vaticano II
sobre la Liturgia, 4 dic.1963, en AAS 56 (1964) 97-134
Sollicitudo Rei Socialis, encíclica de Juan Pablo II en el
vigésimo aniversario de la Populorum Progressio, 30
dic.1987, en AAS 80 (1988) 513-568
Unitatis Redintegratio, decreto del Vaticano II sobre el
Ecumenismo, 21 nov.1964, en AAS 57 (1965) 90-107

* Las abreviaturas de los libros bíblicos son las de la La Biblia de Jerusalén, Bilbao, Desclée de Brouwer, 1967.

INTRO D U C C I Ó N
XXX

Hace algunos años apareció en Europa un libro titulado “¿Jesús
sí, Iglesia no?” (W.Kasper - J.Moltmann). Era una provocante reflexión
sobre el agudo problema vivido por no pocos cristianos de ese Continente, y entre ellos particularmente por muchos jóvenes, los cuales
sentían una fuerte atracción hacia la persona de Jesús de Nazaret pero
encontraban dificultades en aceptar la Iglesia y hasta la rechazaban. Más
de uno pensaba que la institución que se arrogaba el derecho de ser su
continuadora en el tiempo había traicionado su inspiración inicial.
Las cosas no parecen haber cambiado mucho en el mundo, desde este punto de vista, en los años posteriores a la publicación de dicho
libro. Probablemente en algunos lugares las dificultades mencionadas
se han acentuado. También en el Continente latinoamericano, tradicional y masivamente cristiano.
El presente volumen quisiera ser, en su modestia, un aporte para la superación de esa problemática. Ha nacido del deseo de ayudar a
la gente de hoy a que pueda decir: “Iglesia sí, porque Jesús sí”. Quisiera
contribuir a hacer que aparezca claramente ante sus ojos la continuidad existente entre la pasión que ardía en el corazón de Jesús de Nazaret por la vida del mundo, y la que impulsa a la comunidad de sus seguidores a comprometerse en la vivificación de todo aquello que en el
mundo significa presencia de la muerte en las personas, los grupos, las
relaciones, las estructuras en que tales relaciones cristalizan …
Posiblemente haya más de idealidad que de realidad en las páginas que siguen, pero nos ha animado a escribirlas de esa manera el hecho de que ya en los primeros tiempos del cristianismo el autor de los
Hechos de los Apóstoles adoptó esa misma perspectiva y, más cerca de
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nosotros, también lo hizo el Vaticano II. Este Concilio, que tuvo la valentía de realizar una concienzuda verificación de la autenticidad de la
Iglesia, nos ha guiado de la mano en toda la exposición. Han pasado ya
varios decenios de su celebración, pero sus orientaciones siguen todavía llenas de frescura y cargadas de desafíos.
Hay diferentes modos de abordar teológicamente el tema de la
Iglesia. Entre otros, se lo puede hacer en modo sistemático o también
en modo narrativo, es decir recorriendo su historia a lo largo de los siglos. Nosotros seguiremos ambos modos, pero comenzando por este
último que parece ser el más enriquecedor y al mismo tiempo resulta
indispensable para afrontar el primero.
La exposición estará dividida por consiguiente en dos partes, correspondientes a los dos modos enunciados:
w en la primera se afrontará teológicamente la historia de la Iglesia,
poniendo en evidencia las principales etapas que ella fue recorriendo en el tiempo: su convocación inicial y el período inmediatamente siguiente, la larga etapa iniciada con el Edicto de Milán, y finalmente el proceso de profunda metamorfosis acaecido
en ocasión de la celebración del Concilio Vaticano II;
w en la segunda, en cambio, se ensayará una reconstrucción teológico-sistemática que tenga en cuenta el proceso de cambio vivido
por la Iglesia en los últimos decenios, evidenciando tanto el sentido de su misión hacia el mundo cuanto su vida y organización
internas.
La bibliografía existente sobre la temática es amplísima. Nos serviremos de ella a lo largo de la exposición, y al final ofreceremos un
elenco organizado de las obras más pertinentes e indispensables.

PRIMERA PARTE

Aproximación histórico-teológico
a la realidad de la Iglesia

Dedicamos esta primera parte de nuestro volumen a la aproximación histórico-teológica al tema de la Iglesia, consistente en el repaso
de la historia por ella vivida a través de los siglos. Tal repaso nos ofrecerá la oportunidad de conocer, aunque sea a grandes trazos, el modo
en el que se fue desarrollando su vida en este arco de casi dos mil años
de su existencia, y de captar las diferentes modalidades que fue asumiendo en ellos.
Partiremos del momento inicial de su convocación por obra de
Jesús de Nazaret, seguiremos después su desarrollo a lo largo de su plurisecular presencia en el mundo, para detenernos finalmente con mayor atención en su período más reciente, profundamente marcado por
el profundo giro provocado por el Concilio Vaticano II.

Capítulo Primero

EN

LA
JESÚS DE

RAÍZ DE LA IGLESIA,
N AZARET Y SU ESPÍRITU
XXX

Este primer capítulo se propone crear el marco global de referencia en el cual inscribir toda la exposición eclesiológica que seguirá. En
él pondremos en evidencia la razón de ser última de la existencia de la
Iglesia, y al mismo tiempo su estrecha vinculación con el Espíritu que
movió en su actuar a quien la convocó, Jesús de Nazaret, Espíritu que
fue por él comunicado a sus seguidores.
ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

En este capítulo

1. Después de casi dos mil años
2. En el principio, Jesús de Nazaret
2.1 La preocupación central de Jesús de Nazaret
2.2 Significado del “reino de Dios” según Jesús
2.3 Qué entiende, en definitiva, por “reino de Dios”
3. Jesús comunica su Espíritu a sus seguidores

ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

1. DESPUÉS DE CASI DOS MIL AÑOS
La Iglesia existe. Es una realidad en medio de este mundo pluralista en que vivimos. Es más, existen diversas Iglesias: la católica, la ortodoxa, las que provienen de la Reforma protestante, y otras de aún
más reciente fundación.
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Millones de mujeres y de hombres - cerca de dos mil millones,
según las estadísticas recientes - declaran pertenecer a ellas de algún
modo y en alguna medida. Algunos sólo de manera anagráfica, en el
sentido de que han sido bautizados de pequeños en una de esas Iglesias,
pero después no han mantenido relaciones muy estrechas con ellas;
otros, casi sólo en razón de su ocasional participación en algún acto de
culto (primera comunión, confirmación, matrimonio, funerales de parientes o amigos …); otros, en fin, porque se sienten vinculados de forma más o menos intensa a comunidades cristianas o a movimientos
eclesiales muy vivos.
Las Iglesias no son una invención reciente. A pesar de que algunas de ellas hayan tenido origen en tiempos más cercanos a los actuales, todas sin excepción se remontan a orígenes muy lejanos en el tiempo. A quien se pregunta por qué existen, la respuesta última que se les
dará será, en definitiva, una sola: porque hace unos dos mil años existió un tal Jesús de Nazaret, que ellas confiesan como Mesías (Cristo),
Salvador e Hijo de Dios, el cual dio origen a un movimiento singular.
Ellas se sienten herederas y continuadoras de ese movimiento.
2. EN EL PRINCIPIO, JESÚS DE NAZARET
Precisamente porque entiende ser la continuación de Jesús de
Nazaret y de su obra en la historia, toda Iglesia está llamada a redescubrir siempre de nuevo su genuina figura y sobre todo la verdadera intencionalidad suprema que orientaba su vida y su acción.1 Es lo que trataremos de hacer a continuación.
2.1. La preocupación central de Jesús de Nazaret
Jesús de Nazaret aparece en los evangelios como un hombre que
vive devorado por un fuego interior (Lc 12,49). En él todo está como
contagiado por ese fuego que arde en su corazón. Es un hombre que,
como insinúa la parábola de Mt 13,44, ha realmente “vendido todo para comprar el campo” en el que ha encontrado un tesoro.
Basta leer con un poco de atención los datos proporcionados por
los evangelios para concluir que el fuego que devoraba a ese hombre de
Nazaret y que lo movía constantemente a actuar en una determinada
dirección, era el ansia por la realización de la gran esperanza que se anidada en el corazón de su pueblo.
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Embebido de la tradición del Antiguo Testamento, que debe de
haber asimilado desde su más tierna infancia en el seno de su familia y
del ambiente vital en que fue creciendo, Jesús se muestra profundamente convencido de una cosa: el tiempo de la intervención definitiva de
Dios en favor de su pueblo y de la humanidad entera ha llegado, y él es
el enviado por Dios para llevarla a cabo. Dicho en términos más cercanos a la Biblia: demuestra estar íntimamente convencido de que han llegado “los últimos días” y Dios, por medio de su enviado, el Mesías-ungido, está por llevar a cumplimento la gran Promesa de salvación hecha
desde los primeros días de la creación (Gn 3,15), y repetida incesantemente a lo largo de la historia del pueblo elegido a partir de la llamada
de Abrahán (Gn 12,3), especialmente por boca de los Profetas.
Cómo y cuándo haya llegado a tal convicción no es posible saberlo con certeza. En la escena de la sinagoga de Nazaret el evangelista
Lucas lo presenta ya actuando movido por esa convicción. Allí, ante la
asamblea reunida para escuchar como cada sábado la lectura de la Ley,
Jesús da inicio a su misión sirviéndose de estas palabras tomadas del
profeta Isaías y referidas por la fe de Israel al futuro Mesías: “El Espíritu del Señor sobre mí, porque me ha ungido. Me ha enviado a anunciar
a los pobres la buena nueva, a proclamar la liberación a los cautivos y
a los ciegos la vista, a dar la libertad a los oprimidos y proclamar un
año de gracia del Señor” (Lc 4,18-19, citando Is 61,1-2).
Objeto de la esperanza del pueblo, enunciado en mil formas diversas desde la más remota antigüedad en el pueblo de Israel, era el reino o reinado de Dios (o “de los cielos”, como prefiere decir, por respeto
reverencial al nombre de Dios, el evangelista Mateo). Marcos, en uno de
los textos más representativos desde este punto de vista, describe el comienzo de la actuación de Jesús afirmando que, cuando Juan el Bautista fue puesto en cárcel por Herodes, él dio comienzo a su actuación en
su tierra, la Galilea, proclamando por las aldeas y poblados este pregón:
“El reino de Dios está a las puertas; conviértanse y crean en esta buena
noticia” (Mc 1,14-15). Análogamente se expresan los otros dos evangelistas sinópticos (Mt 4,17; Lc 4,16-19, con términos equivalentes).
2.2. Significado del “reino de Dios” según Jesús
Qué haya entendido Jesús de Nazaret por ese reino o reinado de
Dios que proclamaba, es un tema que ha sido objeto de estudio y de
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discusión por parte de biblistas y teólogos.2 Sea como fuere, una cosa
parece innegable: no se puede captar plenamente su pensamiento al
respecto si no se tiene en cuenta, por una parte, lo que sucedía entonces en medio de su pueblo y, por otra, su toma de posición personal.
2.2.1 Un pueblo en expectativa de una intervención divina
No hay que olvidar que Jesús nació en un contexto particular, que
era el del pueblo de Israel y, más precisamente, del pueblo de Israel de
ese preciso momento histórico. Era un pueblo en medio del cual la esperanza mesiánica, o sea la expectativa de la venida de Dios en “los últimos días” a reinar en el mismo Israel y en el mundo entero por medio
de un enviado (mesías), estaba notablemente difundida. La convicción
de que “el tiempo se había cumplido” (Mc 1,14) y de que la llegada de
los días finales predichos por los oráculos proféticos era inminente, anidaba en muchos corazones profundamente creyentes. Con matices diferentes, sin embargo, según los distintos grupos o facciones existentes.
Para los fariseos,3 un grupo relativamente numeroso en ese entonces, lo importante era crear las condiciones para la realización de dicha expectativa mediante la fiel y exacta observancia de la Ley de Moisés, y de las prescripciones elaboradas a partir de ella por los maestros
más ilustres. Eran en su mayor parte de extracción laical, y por la seriedad de su empeño religioso suscitaban la admiración del pueblo sencillo. Los evangelios dejan entrever que, lamentablemente, por un lado
más de una vez caían en una formalismo leguleyo que lo llevaban a sacrificar el espíritu de la Ley a su letra (como se puede colegir, por ejemplo, de Mc 7,1-13), y por otro corrían el riesgo de sentirse “justos” en la
presencia de Dios y de despreciar por ello a los otros, los que no observaban la Ley, los pecadores (Lc 18,9). Para ellos, lo que impedía la tan
ansiada llegada del reino de Dios, portador de paz y felicidad definitivas, era precisamente la violación de la Ley, el no cumplimiento de la
voluntad de Dios expresada en ella.
Un grupo mucho más reducido era el de los saduceos,4 en buena
parte pertenecientes a la alta clase sacerdotal. También ellos se esforzaban por observar la Ley, si bien con ciertas diferencias de los fariseos.
Entre otras cosas, no creían en la existencia de los espíritus o de los ángeles, ni en la resurrección de los muertos (Mt 22, 23 y par.; Hch 23,8),
por no encontrarlas enunciadas en la Ley escrita a la cual se atenían es-
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trictamente. Por otra lado, según las informaciones de los evangelios,
no pocos de ellos se habían dejado atrapar por las redes del poder y del
dinero, y concentraban su interés en ello. En realidad, a los saduceos
por lo general les convenía que el dominio romano sobre Israel continuase, porque tal continuidad les aseguraba la situación de privilegio
en que se encontraban. Un mesías que hubiese querido cambiar su
suerte en nombre de una pretendida llegada del reinado de Dios, les
habría resultado muy molesto, como de hecho sucedió cuando se presentó Jesús con sus planteos innovadores. Los evangelios les atribuyen
a ellos, en la persona de los miembros de la familia de los sumos sacerdotes, la principal responsabilidad de su muerte.
Quienes querían a toda costa acelerar la llegada de los últimos
tiempos para que Dios pudiera establecer su reinado, eran los partisanos, aquellos que más tarde, en el tiempo de la primera guerra contra
Roma, serían denominados los “celotes”.5 No soportaban que el pueblo
santo y elegido de Dios estuviera sometido al dominio de un extranjero que, en cuanto tal, era considerado por ellos y por todos los judíos
en general como pecador e impuro (gentil). Era éste el motivo por el
cual provocaban rebeliones y levantamientos populares en contra de
los romanos. Los textos históricos atestiguan las encabezadas, en tiempo cercanos a la actuación de Jesús, por Teudas, por “el Egipcio” y por
Judas el Galileo. Lastimosamente acababan casi siempre en baños de
sangre. La violencia con que actuaban provocaba la reacción imperial,
que no ahorraba medios para reprimirla. La mayor parte de ellos actuaban en la región norteña de la Galilea, donde Jesús creció y donde
dio inicio a su actividad. Aún después de su muerte estos rebeldes fueron protagonistas de dos guerras contra Roma (70 y 135), que acabaron con la destrucción total de Israel.
Muy diferente era la manera de esperar la venida del reino de
Dios y de su Mesías en el grupo de los esenios.6 Convencidos de que sólo una vida pura y santa, ajena a todo contacto con los pecadores, podía preparar dicha venida, se retiraban de la convivencia social hasta
geográficamente, para darse a una práctica estricta de la santidad de vida según la Ley. Las frecuentes purificaciones corporales que practicaban eran un signo de esa santidad que perseguían. Los escritos de
Qumran, en las orillas del Mar Muerto, descubiertos por casualidad en
1948, han quedado como testigos de todo ello.
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Pero tal vez quien esperaba con más ansia la venida de Dios a reinar, cambiando finalmente la dura condición en que se encontraba, era
sin duda el pueblo simple y sencillo que sufría el peso de una situación
económica difícil, agravada por la conciencia de culpa nacida del hecho
de no observar la Ley que la interpretación de los maestros había vuelto de no fácil comprensión. No le quedaba otra esperanza que la de un
cambio actuado por el mismo Dios mediante su enviado. Ello explica
por qué con frecuencia iba en pos de los diversos pretendidos mesías
que emergían de vez en cuando, llevándose amargas desilusiones cuando tales salvadores eran desenmascarados y eliminados.
Poco antes de Jesús, apareció en Israel una figura singular: Juan
el Bautista.7 Hacía siglos que no se manifestaba el espíritu profético en
medio de Israel, y el hecho de que Juan presentara todos los clásicos
rasgos de uno de ellos despertó el fervor popular. También la actuación
del Bautista se encuadró en el marco de la expectativa de la venida del
reino de Dios, y lo hizo anunciando su inminente llegada (Mt 3,1-2).
Pero los rasgos con que lo caracterizó diferían en parte de los delineados por Jesús, como veremos. Su actuación suscitó la reacción de Herodes, que después de encarcelarlo lo hizo decapitar, probablemente
por motivos de seguridad pública.
2.2.2. El reino de Dios en la praxis de Jesús
En medio de esta gran expectativa, Jesús se lanzó a su actividad,
como vimos, proclamando abiertamente: “El reino de Dios está a las
puertas; convertíos y creed en esta buena noticia” (Mc 1,14-15). Los
evangelios no transmiten definición alguna del reino dada por él. Su talante cultural no lo inclinaba a ello. La cultura semítica de la que estaba embebido, lo llevaba a expresarse, a diferencia de la helenística, más
bien a través de la acción o, en todo caso, mediante un lenguaje simbólico y narrativo (parábolas).8 Por eso, será sobre todo examinando su
actuar, tanto en el ámbito individual cuanto en el ámbito social, como
podremos descubrir el denso significado de aquello que le bullía en la
mente y en el corazón.
Las intervenciones en el ámbito individual
La actividad por él desplegada en orden al reinado de Dios y a su
venida es impresionante. Las narraciones evangélicas nos lo presentan
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enteramente entregado a ella, hasta casi no tener en algunas ocasiones
tiempo para comer (Mc 6,31). Habla, narra, explica, discute, denuncia,
pero sobre todo actúa.
Hay tres tipos de actuaciones en favor de personas individuales que
tienen, entre otras muchas, el primado en los evangelios: las curaciones
corporales, los exorcismos y la acogida de los pecadores. Se trata de actuaciones de signo claramente mesiánico, en las que los evangelistas ven
realizadas las predicciones proféticas (Is 26,19; 29,18s; 35,5s; 61,1; etc.).
En todas ellas emergen con claridad sobre todo dos cosas: su deseo de restituir el bien-estar a las personas con quienes se encuentra, y
su predilección por los que están peor, sea corporalmente, sea síquica
o espiritualmente. Es como si dijera, mediante lo que hace, que el reinado de Dios, que debe establecerse plenamente, implica que el mal, en
cualquiera de sus formas, tiene que ser desarraigado de las personas y
que en su lugar tiene que irrumpir el bien. O, en otras palabras, que la
muerte, total o parcial, tiene que ser expulsada del cuerpo, de la psiquis
o del corazón de las personas, y en su lugar tiene que entrar la vida.
Cada intervención suya en este campo es como una pequeña resurrección, y por eso es como una flecha que indica la dirección hacia
la que apunta la venida del reino, anticipándolo parcialmente. Como si
dijera: el reino de Dios es “como esto”, pero más grande y más estable;
está ya aquí, pero aún no en su plenitud.
Las intervenciones en el ámbito social
Pero en los evangelios a Jesús no se le ve actuar sólo en beneficio
de las personas individualmente tomadas, sino teniendo además en
cuenta el hecho de que ese bien-estar que quiere para cada uno, depende también, en buena parte, de las relaciones que lo vinculan a los otros.
De los relatos evangélicos se puede inducir con facilidad que Jesús es
consciente de esa situación. Se lo ve particularmente en la manera en que
enfrenta los conflictos que atraviesan la sociedad en la que actúa. Ante todos ellos, interesado como está por la realización de la esperanza del pueblo mediante la venida del reinado de Dios, asume actitudes muy claras
y precisas. Sobre todo cuando los conflictos involucran a grupos desiguales de los cuales uno, el más débil, resulta mayormente perdedor.
Los conflictos que marcaban hondamente la convivencia social
en su tiempo eran principalmente tres: entre justos y pecadores, entre
ricos-poderosos y pobres, y entre hombres y mujeres. Ante todos ellos
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Jesús toma posición y lo hace, como se puede suponer, a la luz de la
grande expectativa del reinado de Dios. Busca activamente su resolución, pero teniendo sobre todo presente a la parte más débil y sufrida.
No hace falta mucho esfuerzo para captar que, en el ámbito del
primer conflicto, en el cual los que se consideraban justos se permitían
despreciar a los pecadores (Lc 18,9) y los declaraban automáticamente
excluidos de la participación en el reino (Jn 7,49), Jesús se pone de parte de estos últimos, acogiéndolos solícita y misericordiosamente en
nombre de Dios y abriendo sus corazones a una esperanza nueva (Mt
9,10-13; Lc 7,36-50; 15,1-2).
Algo análogo se ve en los otros dos conflictos. Jesús opta por los
pobres y sencillos, por “las masas”, acercándose a ellos y viviendo particularmente en medio de ellos (Mt 5,3; Lc 6,20), y opta también por las
mujeres respetando en todo momento su dignidad y restituyéndoles en
nombre de Dios el protagonismo que Él les había designado “desde el
comienzo” (Mt 19,4; Jn 4,1-27). Se ve que, para él, el reino de Dios implica que la convivencia entre los seres humanos sea verdaderamente
vivificante, y no mortificante. Sobre todo, que sea vivificante para
aquellos que son los más despojados de vida y bienestar.
2.3. Qué entiende, en definitiva, por “reino de Dios”
Como se puede notar, la concepción del reino de Dios que se
desprende del actuar de Jesús en los evangelios es sumamente rica y
compleja.
Se trata de una realidad interior o espiritual, que involucra lo
más íntimo de cada ser humano, pero tiene que ver también con su
corporalidad; es una realidad que tendrá su realización plena en el futuro, pero está ya en alguna manera presente; es individual, en cuanto
implica a cada uno de los seres humanos, pero tiene que ver también
con la convivencia social, en todas sus dimensiones; es relacional, en el
sentido de que tiene que ver con las relaciones existentes entre los individuos y entre los grupos, pero se refiere también a las estructuras
en que dichas relaciones cristalizan. En una palabra, el reinado de
Dios involucra la entera realidad, en todos sus componentes y dimensiones, tiene que ver con la totalidad de la existencia humana presente y futura. El reinado de Dios implica la victoria de Dios sobre toda
forma de mal y de muerte presente en el mundo. Esquemáticamente
se lo puede representar de este modo:
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de Dios
pero para los
hombres
universal
perotambién
preferencial

el advenimientototal y estable de la benévola soberanía
de Dios en el mundo

escatológico
perotambién
presente

REINO DE
DIOS

relacional
perotambién
est
ructural

eltriunfototal de la soberanía de Dios contratodo el
mal del mundo.

espiritual
perotambién
corporal

individual
perotambién
social

El evangelista Juan expresa esto mismo con términos que le
son propios: es sobre todo la palabra “vida”, a menudo acompañada
por el adjetivo “eterna”, la que él privilegia en su léxico. El adjetivo no
debe con todo enturbiar la interpretación del sustantivo. Más de una
vez, en efecto, ha sido interpretado como si significara que la preocupación de Jesús habría sido sólo la vida “del más allá”, la que se tendrá “en el cielo”, “después de la muerte”; o bien, lo que a veces es llamado “vida espiritual”, o aún “vida sobrenatural”. En concreto, sería
la comunión filial con Dios por medio suyo en el Espíritu Santo. Indudablemente también esto formaba parte de su preocupación. Basta leer los evangelios para convencerse irrefutablemente. Pero el sentido que la palabra “vida” tiene en el evangelio de Juan es extremamente rico y cargado de realismo, sobre todo si se lo entiende a la luz
de lo que Jesús mismo hizo. Ella abarca la totalidad de la existencia
humana, en todas sus múltiples facetas, comenzando desde las más
elementales, las que se refieren al bienestar corporal y siguiendo hasta sus más altas manifestaciones. Es significativo al respecto que el
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mismo Juan, aunque con menor frecuencia que los otros evangelistas,
refiera intervenciones de Jesús finalizadas a sanar los enfermos de enfermedades corporales (Gv 4,46-54; 5,19; 9,1-7).
En su encíclica “Evangelium Vitae” el Papa Juan Pablo II ha puesto en evidencia ese denso significado de la palabra “vida”. En efecto, interpretando la frase que considera reveladora del núcleo de la misión
de Jesús – “Yo he venido para que tengan vida, y la tengan en abundancia” (Jn 10,10) -, comenta:
“A la verdad, Jesús se refiere a aquella vida ‘nueva’ y ‘eterna’ que
consiste en la comunión con el Padre, y a la cual todo hombre está gratuitamente llamado en el Hijo por obra del Espíritu Santo.
Pero precisamente en tal ‘vida’ adquieren significado todos los aspectos y momentos de la vida del hombre” (n.1c).
El sentido, por consiguiente, de la misión de Jesús, aquello que
confería unidad y fuerza a toda su actividad, era la vida en plenitud de
las personas, de cada persona en particular. Él quería apasionadamente que tuviese “la vida y la tuviese en abundancia”, o sea en todas sus dimensiones y facetas. A ese fin orientaba todo lo que decía y hacía. Por
ello dio también, en definitiva, su propia vida, cuando las circunstancias lo exigieron. Era ése su modo de glorificar a Dios,9 haciendo llegar
su reinado en el mundo.
3. JESÚS CO M U N I CA SU ESPÍRITU A SUS SEGUIDORES
En la narración del bautismo de Jesús referida por los evangelios
sinópticos (Mt 3,13-17; Mc 1,9-11; Lc 3,21-22) se pone en evidencia un
elemento de gran relieve: el Espíritu baja sobre él en forma de paloma.
También en la narración del cuarto evangelio el Bautista dice haber visto “el Espíritu bajar del cielo como una paloma y posarse sobre él”. No
sólo, afirma además que Quien lo ha enviado le ha dicho:
“El hombre sobre el cual verás bajar y posarse el Espíritu, es el
que bautiza en el Espíritu Santo” (Gv 1, 32-33).
Este testimonio armónico, que se encuentra pocas veces en los
evangelios, permite entrever una profunda convicción de los primeros
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discípulos: en Jesús moraba en forma estable el Espíritu de Dios. Y no
en forma inerte y pasiva, sino intensamente dinámica. En efecto, como
se ve en el resto de la narración, es el Espíritu quien lo empuja constantemente hacia la realización de su misión, comenzando por los cuarenta días pasados en el desierto entre tentaciones diabólicas (Mt 4,1-11;
Mc 1,12-13; Lc 4,1-13). Las curaciones obradas por él son también atribuidas a esa energía que, saliendo de él, “sanaba a todos” (Lc 6,19; cf Mc
525-31; Lc 8,43-46), y los exorcismos con los cuales libraba a aquellos
que estaban bajo el poder de los espíritus dañinos, son atribuidos al
“dedo de Dios” (Lc 11,20; Mt 12,28). Son dos metáforas - energía y dedo - con las cuales los evangelistas sinópticos expresan su convicción
sobre la presencia vivificante del Espíritu en él.
El evangelista Juan manifiesta la misma persuasión. Se lo ve
principalmente en la narración de la intervención de Jesús durante la
fiesta de las Tiendas. En medio de la solemne procesión en que se llevaba el agua viva desde la fuente de Siloé al Templo, se oye su voz que
proclama:
“El que tenga sed que venga a mí y beba quien cree en mi: como
dice la Escritura, ‘ríos de agua viva brotarán de su seno’” (Gv
7,37-38).
Según algunos intérpretes, los “ríos de agua viva” a los que aluden sus palabras, brotan de su mismo seno.10 Es el Espíritu que mana
de él porque está en él. El símbolo del agua referido al Espíritu es también utilizado, en efecto, en otro texto del mismo evangelio, aquél en el
que narra el encuentro de Jesús con la mujer samaritana junto al pozo
de Jacob. A ella, que le pide el “agua viva” para no tener que volver al
pozo a buscarla, él le responde:
“Quien bebe del agua que yo le daré, no tendrá más sed; antes
bien, el agua que yo le daré, se convertirá en él en una fuente de
agua que brota para vida eterna” (Jn 4,13-14).
Es fácil captar el nexo que hay en el texto entre “agua” y “vida
eterna”, en el sentido antes mencionado. Y es también fácil percibir cómo el evangelista piense en Jesús como una fuente de vida precisamente porque está lleno del Espíritu. Fuego y agua son dos realidades que
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se contraponen mutuamente en nuestra experiencia, pero que en el orden simbólico pueden estar muy bien juntos. Ambos sirven para transmitir la misma convicción: Jesús de Nazaret está lleno del Espíritu de
Dios, un Espíritu que es fuego y agua, y que no lo deja tranquilo sino
que lo empuja constantemente a salir de sí mismo para ir hacia la realización de la única voluntad de Dios, su Padre: que los hombres y las
mujeres “tengan vida, y la tengan en abundancia” (Jn 10,10).
Fue ese mismo Espíritu el que Jesús “contagió” a sus seguidores.
También ellos lo recibieron de él, y con ese Espíritu se lanzaron a la nueva aventura en que los embarcó el haber acogido su invitación a seguirlo.
La narración de Jn 20,19-23 puede ser entendida a esta luz. Dice
el evangelista que, en la tarde del mismo día de la resurrección, Jesús se
presentó en medio de sus discípulos, todavía llenos de miedo por lo que
había sucedido apenas pocas horas antes, y después de haberlos saludado les dijo:
“La paz esté con ustedes. Como el Padre me envió, así también
los envío yo. Dicho esto, sopló sobre ellos y les dijo: ‘Reciban el
Espíritu Santo’” (Jn 20,21-22).
Por cierto el episodio tiene un alcance mucho más amplio del
que nosotros queremos poner aquí en evidencia, pero se lo puede interpretar también en ese sentido: Jesús resucitado, que ha sido transformado mediante la resurrección en “Espíritu dador de vida” (1Cor
15,45), comunica su mismo Espíritu a sus discípulos, para que también
ellos vivan y actúen como él vivió y actuó.
De ese modo, después de haber madurado lenta y fatigosamente
durante la actuación de Jesús, y después de haber pasado por la tremenda crisis de su muerte en la cruz, nació la Iglesia dotada de la fuerza de
su Espíritu para llevar adelante su misión en el mundo.

N otas
1

En su artículo titulado Salvezza in Gesù e processo di liberazione (en “Concilium” 10
[1974] 1,98), L.Boff usa la expresión “ipssisima intentio” (la mismísima intencionalidad) para calificar lo que ocupaba el centro de las preocupaciones de Jesús según
los evangelios.
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Capítulo Segundo

EL ABA N D O NO

DE U N M O D E LO
ECLESIOLÓGICO DE PARTE DEL VATICA NO
XXX

I

En el capítulo presente llevaremos a cabo una primera aproximación a la realidad de la Iglesia desde una perspectiva “narrativa”. Concretamente: aludiremos en primer lugar globalmente a lo acaecido en el
gran acontecimiento eclesial del siglo XX, el Vaticano II, y después describiremos el modelo eclesiológico que dicho Concilio decidió abandonar.
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En este capítulo

1. Rápida panorámica de la situación
2. Papel del Vaticano II
3. Concepto de “modelo eclesiológico”
4. El modelo eclesiológico pre-conciliar
4.1 Algunos datos históricos
4.2 Rasgos característicos
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1. RÁPIDA PA NORÁMICA DE LA SITUACIÓN
El Espíritu Santo comunicado por Jesús a su Iglesia ha provocado,
en el siglo que acaba de pasar, una profunda transformación en la conciencia eclesial y en la conciencia eclesiológica.1 La ha impulsado a la
búsqueda de una mayor autenticidad y de una mayor fidelidad a su vocación inicial, produciendo lo que Juan XXIII llamaba un “nuevo Pente-
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costés”.2 Quien tiene “ojos para ver”, puede percibir con bastante claridad
las diversas tomas de posición surgidas como consecuencia de ello.
w Ha habido quienes han quedado anclados, teológica y pastoralmente, en un modo pre-conciliar de concebir la Iglesia, viviendo
nostálgicamente de un pasado que, como veremos, el Vaticano II
decidió abandonar. Más de uno, individuos o grupos, pensó que
abandonar ese determinado modo de pensar la Iglesia y de serlo
que había estado en vigor por siglos, significaba traicionar la fe.
El hecho de haber identificado un determinado modelo eclesiológico (en concreto, el post-tridentino) con “la” Iglesia, ejerció
un fuerte influjo negativo en tales personas y grupos a la hora de
aceptar las propuestas conciliares.
w No han faltado en cambio personas y grupos que acogieron resueltamente, y en más de un caso con grande entusiasmo, la propuesta innovadora hecha por el Concilio, y se empeñaron en ponerla
por obra en diversas formas, aún en medio de las no pocas dificultades nacidas, en más de un caso, de la inercia creada por los largos siglos de predominio de una cierta eclesiología “tradicional”.
w Finalmente, han surgido, especialmente en las zonas más pobres
del mundo como es nuestro Continente latinoamericano, intentos consistentes de hacer de la comunidad de los creyentes en
Cristo una “Iglesia de los pobres”.
Esta situación de pluralismo y hasta de conflictividad eclesial y
eclesiológica urge a entablar una reflexión encaminada a poner en evidencia sus verdaderas causas y su alcance, y a iluminar los criterios con
los cuales realizar las debidas opciones que, por la gravedad de sus consecuencias, no pueden ser tomadas a la ligera.
2. PAPEL DEL VATICA NO II
El Concilio Vaticano II (1962-1965) ha desempeñado un papel
central y decisivo en lo está sucediendo en la Iglesia de nuestros días.
Pero no porque lo haya desencadenado por iniciativa propia; más bien
hizo como de caja de resonancia de lo que estaba ya aconteciendo hacía algún tiempo, en medida diversa, en la Iglesia entera. De todos modos, es indudable que no se podrían entender los cambios y las diversificaciones actuales sin referirse a él.

La Iglesia de Jesús, mujeres y hombres para la vida abundante de todos 29

w Una primera constatación salta a la vista: el Vaticano II ha sido
un concilio eminentemente eclesiológico. Se podría decir, con aún
mayor precisión, que ha sido eclesiocéntrico.3 Es suficiente una
lectura aun superficial de sus principales documentos para percibirlo. Como dejan entrever sus actas, después de algunas indecisiones iniciales el Concilio encontró en el tema de la Iglesia el
hilo conductor de todas sus reflexiones. Algunas intervenciones
decisivas en el aula conciliar ayudaron a hallar dicho hilo conductor.4 Además, sus dos principales constituciones, la Lumen
Gentium y la Gaudium et Spes, que constituyen como sus dos pilares básicos son, precisamente, constituciones eclesiológicas.
w Una segunda constatación importante es que el Vaticano II significó para la Iglesia católica un verdadero proceso de metamorfosis, iniciado con el abandono oficial, no fácil por cierto, de un
determinado modelo eclesiológico, considerado como inadecuado frente a las nuevas exigencias de los tiempos, y continuado con la propuesta sucesiva de otros dos nuevos modelos, madurados bajo el influjo convergente de diversos factores. Se lo
puede representar gráficamente de este modo:

CO NCILIO VATICA NO II
(1962-1965)

IGLESIA
PRIMITIVA
ssI-IV

1ra etapa
PRECO NCILIO
ss.IV-XX

abandono del
ME preconciliar
=
INSTITUCIÓN ð

2da etapa

propuesta del ME
=
CO M U N I Ó N

3ra etapa

ð

POST
propuesta del
CO NCILIO
ME
=
ss.IV-XX
SERVICIO ð
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w Es importante, en tercer lugar, poner de relieve que dicho proceso de transformación eclesiológica no acabó con la celebración
del Concilio, sino que siguió en el período post-conciliar y está
aún actualmente en curso. Las consecuencias que esto tiene para
nuestra temática son decisivas, porque nos brindarán los elementos necesarios para una opción ante el amplio abanico de
posibilidades existente.
Antes de pasar a analizar el mencionado proceso, expondremos
brevemente lo que entendemos por “modelo eclesiológico”, categoría
que usaremos frecuentemente en nuestra reflexión.
3. CO NCEPTO DE "MODELO ECLESIOLÓGICO"
El uso de la expresión “modelo eclesiológico” está bastante difundido en la actualidad entre los teólogos.5 El significado que se le da
no es siempre exactamente el mismo. Nosotros (conviene decirlo en seguida para evitar confusiones) lo entenderemos aquí en una determinada manera, que tendremos presente a lo largo de toda la exposición:
el “modelo eclesiológico” es una descripción esquemática de la manera
englobante y al mismo tiempo sectorial en la cual, en un determinado
momento histórico-cultural, los miembros de la Iglesia piensan, sienten, viven, organizan y hacen funcionar la Iglesia misma.
w Decimos “englobante”, en el sentido de que en esa determinada
manera se entiende abrazar la entera realidad del misterio de la
Iglesia.
w Y añadimos “sectorial”, para indicar que esta su totalidad es pensada, sentida, vivida, organizada y hecha funcionar a partir de
una determinada perspectiva u óptica cultural que lleva a subrayar algunos de sus aspectos, ubicándolos en un primer plano en
la conciencia de fe, y a dejar otros en un segundo plano.
La posibilidad teórica de una pluralidad de modelos eclesiológicos se funda en la concreta condición humana de los miembros de la
Iglesia. Efectivamente, por el hecho de ser hombres y mujeres ellos son
seres históricos, como todos los demás seres humanos, y por lo mismo
cambian y evolucionan en el tiempo. Cambia, entre otras cosas, su sen-
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sibilidad cultural, o sea, su modo de ver, de sentir y de vivir la realidad
(cf GS 53), que sufre a veces transformaciones muy profundas (cf GS
4-5). Transformaciones culturales que a su vez inciden también inevitablemente en su manera de comprender y de vivir la fe.
Por otra parte, la historia dos veces milenaria del cristianismo
demuestra que la multiplicidad de modelos eclesiológicos no es solo
una posibilidad teórica, sino también una realidad de hecho. Se han
producido, efectivamente, a lo largo de los siglos, profundas transformaciones en la autoconciencia de la Iglesia.6
El nacer y el declinar de tales modelos están siempre relacionados con un conjunto de factores, que provienen tanto de adentro cuanto de afuera de la misma Iglesia. En la descripción que haremos de ellos
a continuación aludiremos a dichos factores sólo de paso, dado el interés que nos mueve. Tal descripción será muy sucinta y esquemática,
con el consiguiente riesgo de simplificación que ello comporta. Nos limitaremos a hacer breves alusiones, en la convicción de que ellas sean
suficientes para los objetivos que nos proponemos alcanzar.
4. EL MODELO ECLESIOLÓGICO PRE-CO NCILIAR
Damos ante todo algunas breves informaciones sobre la historia
de este tipo de eclesiología, y después pondremos en evidencia sus
principales rasgos.
4.1. Algunos datos históricos
Por muchos siglos ha estado en vigor sustancialmente, en la teoría y en la práctica de la Iglesia católica, un modelo eclesiológico que podemos calificar en forma general con la expresión “Iglesia-institución”.7
Lo ha estado con mayor consistencia y claridad después del Concilio de
Trento (1545-1563). Decimos “sustancialmente”, porque dicho modelo
se mantuvo invariable en sus grandes líneas a través de los siglos, no
obstante las modificaciones accidentales acaecidas en determinados
momentos históricos. Se trata de un modelo que la mayor parte de los
cristianos vivió en forma espontánea, dado que era para ellos una exigencia de la inculturación de su fe en el contexto en el que estaban sumergidos, y que los ayudó ordinariamente a vivir esa misma fe.
Esquemáticamente se puede representar del siguiente modo:
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S. IV
Edicto de

S. XI
Gregorio

S. XVI
Concilio

S. IV
Concilio

w Las raíces de dicho modelo se hunden muy lejos en el tiempo.
Se encuentran en aquel acontecimiento decisivo del siglo IV
que fue la adquisición del derecho de existencia pública de parte del cristianismo en el Imperio romano. El Edicto de Milán
(313) desencadenó, efectivamente, con sus repercusiones concretas, un proceso de desplazamiento de acentos en los diversos
componentes de la realidad eclesial. Se podría expresar muy
sintéticamente lo entonces acaecido diciendo que, de la acentuación de los aspectos interiores y místicos de la Iglesia, hasta
ese momento predominantes en su autoconciencia,8 se fue pasando a la acentuación siempre más intensa de sus aspectos
institucionales y jurídicos.
Dicho proceso tuvo ya entonces como resultado una serie de
cambios en diversos aspectos de la vida y de la organización de
la Iglesia: el culto, la concepción y el ejercicio de la autoridad, la
organización estructural, etc. No es el caso de detenerse aquí a
examinarlos.
w La acentuación de esos aspectos se fue ulteriormente intensificando, como lo hacen notar los historiadores de la Iglesia. En
ciertos momentos las circunstancias contribuyeron a reafirmarlo confiriéndole rasgos peculiares. Uno de ellos es el de la lucha
contra las “investiduras” del siglo XI. Ciertas tendencias centralizantes que encontraron entonces en Gregorio VII (+1085) y en
su apasionada búsqueda de la libertas Ecclesiae una de sus más típicas expresiones,9 fueron los factores que desencadenaron tal
intensificación.
w Más cerca nuestro en el tiempo el Concilio de Trento (s.XVI)
contribuyó también notablemente a hacer más sólido y estable
dicho modelo. Y a conferirle aquellas características con las cuales llegó hasta los umbrales del Vaticano II. Sus tomas de posi-
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ción ante los peligrosos ataques de la Reforma protestante concretizaron dicho aporte.10 La eclesiología post-tridentina, en su
tendencia contra-reformista, subrayó fuertemente los aspectos
societarios de la Iglesia, como medio para contener el peligro inminente de disgregación eclesial. S.Roberto Belarmino fue uno
de sus más preclaros expositores.11
w Un paso ulterior y decisivo en el afianzamiento de este modelo
lo dio el Vaticano I (s.XIX), con su constitución dogmática Pastor Aeternus. En ella fueron definidos, en respuesta a los errores
ampliamente difundidos en ese entonces (conciliarismo, racionalismo), el primado de jurisdicción del Papa, vicario de Cristo
y sucesor de Pedro, y su infalibilidad.12 La eclesiología de la última parte del siglo pasado y de la primera mitad del nuestro vivió prevalentemente bajo el influjo de estas definiciones.13
4.2. Rasgos característicos
Este modelo, como también los otros que consideraremos más
adelante, queda definido en su perfil sustancial por una serie de acentuaciones hechas en el contexto de los diversos componentes que configuran una eclesiología. Nos referiremos a continuación a aquellas que
consideramos como las principales, especialmente en el período postridentino, distinguiendo entre una global y otras sectoriales. Estas últimas se ubican en el ámbito de aquellas relaciones que constituyen como la columna vertebral de la eclesiología, y fungen de indicadores de
la presencia de los diversos modelos eclesiológicos. Son, concretamente, las siguientes:la relación entre Iglesia y Cristo

1)

La relación entre Iglesia y Reino de Dios.

2)

La relación entre Iglesia y salvación.

3)

La relación entre los miembros de la Iglesia.

4)

La relación entre la Iglesia universal y las Iglesias particulares.

5)

La relación entre la Iglesia y las ot
ras confesiones cri
stianas.

7)

La relación entre la Iglesia y el mundo.
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De estos indicadores el cuarto y el último resultarán, como veremos, verdaderamente decisivos a la hora de discernir la existencia
de un modelo.
Hacemos notar de inmediato, para evitar malos entendidos,
dos cosas.
w La primera: que acentuación no significa exclusión. Las acentuaciones que pondremos en evidencia en el modelo analizado no
excluyen por cierto la presencia, así sea menos intensa, de los aspectos no acentuados por él.
w La segunda se refiere al modo en que procederemos. Como es natural, viendo las cosas a la distancia y una vez cambiada la sensibilidad cultural, se pueden detectar, en aquel modo de pensar y
de vivir la Iglesia, límites objetivos que no eran percibidos por
aquellos que estaban sumergidos en él. La descripción que haremos puede producir por eso la impresión de una excesiva acentuación de lo negativo. Queremos dejar en claro que no se entiende hacer aquí un proceso a las intenciones de las personas, sino solo poner de relieve, con la mayor objetividad posible, los aspectos más característicos del modelo a estudiar. Será también
éste un modo de poner en evidencia las novedades aportadas por
el reciente proceso eclesiológico.
4.2.1.Acentuación global
En este modelo preconciliar la Iglesia es pensada principalmente (no exclusivamente) como una institución o sociedad.
Ello significa que lo que ocupa en el primer plano en la autoconciencia de la Iglesia son los aspectos organizativos e institucionales de la
misma.14 Su aspecto interior y propiamente teologal no es por cierto
negado ni totalmente olvidado, pero queda como relegado a un segundo plano. El punto culminante en este sentido se alcanza, en tiempos ya
más recientes, con la concepción de la Iglesia como “sociedad (jurídicamente) perfecta” que, en cuanto tal se pone al lado de la otra sociedad perfecta, el estado, y a veces se contrapone o se sustituye a él.15
Es oportuno tener presente, por objetividad, que durante el largo arco de tiempo en el cual estuvo en vigor este modelo eclesiológico
en sus diversas formas, no faltaron nunca manifestaciones más o me-
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nos intensas de la tendencia opuesta. Se trataba de la tensión entre carisma e institución o, como prefieren otros, entre profecía e institución.
La encarnaban personas, grupos y movimientos eclesiales que pugnaban por una Iglesia más interior, más mística, menos mundana y más
claramente inspirada en el Evangelio.16 Se trataba de cristianos que,
aun viviendo y actuando en el seno de este modelo eclesiológico institucional, sentían vivamente su estrechez y trataban de vivir según otro,
más acorde con la inspiración evangélica.
4.2.2. Acentuaciones sectoriales
1) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y Cristo, este modelo
afirma claramente, como lo harán también los siguientes, la continuidad entre ambos. Una continuidad concebida preponderantemente en clave de poder.
Esta Iglesia-institución tiende en efecto a verse a sí misma como
una organización que ha recibido los poderes conferidos por
Dios a Jesucristo, y por éste a su vez transmitidos a los hombres
para su salvación. En concreto, el triple poder de enseñar, de santificar y de gobernar confiado a sus miembros constituidos en
autoridad, y por lo tanto dotados de “potestad sagrada” (son frecuentes las referencias a textos como los de Mt 28,20; 16,16-19;
18,18; etc., leídos en esta clave). Ellos deben ejercer tales poderes
sobre la tierra en nombre de Cristo hasta el fin de los tiempos,
para asegurar la salvación de los hombres.
Los otros aspectos de la continuidad entre Iglesia y Cristo son
menos tenidos en cuenta, o quedan relegados a ámbito más individuales. Sobre todo el de la profecía y el del servicio.
2) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y la salvación se percibe nítidamente, en este modelo, una acentuación de la perspectiva eclesiocéntrica.
Dicha acentuación encuentra una clara expresión en el conocido
axioma teológico: “Fuera de la Iglesia no hay salvación” (entendido en sentido diverso de aquel en el que fue enunciado por S.Cipriano en el siglo III).17 La Iglesia-institución se piensa a sí misma
como lugar exclusivo de la “salvación de las almas”. Una salvación
que está marcada a su vez por las características que le provienen
del condicionamiento cultural helenístico en el que fue elaborada,
o sea, una marcada acentuación de lo espiritual en desmedro de lo
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corporal o temporal, de lo ultramundano en desmedro de lo terreno, de lo individual en desmedro de lo colectivo y social, y con una
clara ausencia de referencia a la historia del mundo.18
El bautismo, como puerta de entrada a este ámbito de salvación, adquiere una gran importancia: es considerado como
condición esencial de pertenencia eclesial y, por lo tanto, de salvación personal.
El aspecto universal de la salvación, o sea la posibilidad de que se
salven personalmente aquellos que no pertenecen a esta Iglesiainstitución, es pensado en términos de excepción (bautismo de
deseo, “votum” de los sacramentos...).
3) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y el Reino de Dios se
nota claramente la tendencia a acentuar la actual coincidencia y
hasta la identificación entre ambos.
Esta Iglesia-institución tiende efectivamente a considerarse como el Reino de Dio o de Cristo sobre la tierra.19 Se subrayan por
consiguiente los aspectos de posesión, de parte suya, tanto de la
verdad cuanto de la santidad, aseguradas ambas por la presencia
y la acción del Espíritu prometido por Cristo. Como contrapartida, todo lo que está fuera de la Iglesia es pensado como el reino del diablo, y por eso del error, del pecado y de la corrupción.
Cosas todas que la Iglesia debe combatir para tratar de eliminarlas. Su victoria está asegurada por la promesa de Cristo: “No prevalecerán” (Mt 16,18).
He aquí una representación gráfica de tal concepción:

Iglesia = reino de Dios
luz - verdad - santidad

mundo = reino del diablo
tinieblas - mentira corrupción
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Las consecuencias que derivan de esta manera de ver las cosas
en orden al modo de concebir las misiones “ad gentes” son obvias: su principal objetivo es abatir el reino del error y del pecado, dominio del demonio, para implantar el reino de la verdad y de la santidad.
La conciencia, en cambio, de una presencia del error y del pecado en la Iglesia como tal, está a menudo poco presente en ella.
Excepto en determinados momentos en que se acentúa el sentido de una necesidad de conversión (“Ecclesia semper reformanda!”). Se tiende a circunscribirla más bien en el ámbito personal
o de grupo de los movimientos penitenciales.
4) En el ámbito de la relación entre los diversos miembros de la
Iglesia, las acentuaciones constituyen uno de los indicadores
más claros de la presencia del modelo que estamos analizando. Tales acentuaciones están dadas principalmente por dos
elementos, estrechamente relacionados entre sí: la estructura
piramidal de la institución eclesial, y la separación entre clérigos y laicos.
w La Iglesia-institución, en efecto, se ha ido como moldeando a lo
largo de la historia sobre la figura estructural de la sociedad política del tiempo. La del Imperio en un primer momento, la de
las sociedades feudales después, y finalmente la de los reinos y
estados autónomos. Y, dado que tales sociedades estaban estructuradas piramidalmente, también la institución eclesial se organizó de ese modo.
Dicha estructura implica la existencia de una jerarquía descendente de poder y de dignidad. La cual comporta a su vez
un vértice que concentra en sí la plenitud de ambas cosas, que
es el obispo de Roma, y otros grados inferiores de la escala.
Poder y dignidad que van después disminuyendo gradualmente hasta las bases, las cuales están prácticamente privadas
de ellos.
He aquí una representación gráfica:
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Laicado

w Consecuencia obvia de todo ello es la separación entre clérigos. O
sea, entre aquellos que están constituidos en los grados de la jerarquía y aquellos que no pertenecen a ella.20 Resulta fácil entender cómo, con una experiencia eclesial semejante, se acaba fácilmente por identificar la Iglesia con su jerarquía. Cosa que ha sucedido realmente, sobre todo a nivel popular, como lo demuestra aún la experiencia actual, a pesar de los cambios hechos por
el Concilio Vaticano II.
El aspecto de igualdad fraterna de todos los miembros de la Iglesia se ve escasamente traducido en formas estructurales en este
modelo eclesiológico. O está presente en el ámbito de movimientos no oficiales o para-oficiales.21
5) En el ámbito de la relación entre la Iglesia universal (concretamente entre el vértice) y las Iglesias particulares (diócesis, parroquias, etc.) prevalece en este modelo una visión según la cual estas últimas son concebidas como simples subdivisiones administrativas de aquélla confiadas al cuidado pastoral de hombres que
representan el vértice y gobiernan en su nombre.
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Existe, por lo mismo, en esta Iglesia, una acentuada tendencia a
la uniformidad, puesto que ella es pensada como un gran todo
monolítico, en el cual se tiende a hacer prevalecer un mismo
modo de comprender y expresar la fe, de celebrar la liturgia y de
organizar las estructuras a todo nivel. Las subdivisiones de esta
Iglesia universal están llamadas a reproducir con exactitud el
mismo modelo estructural de la Iglesia central de Roma. Este
modo de concebir y de llevar adelante las cosas ha sido particularmente acentuado en el período post-tridentino, por los motivos ya anteriormente mencionados.
El pluralismo disciplinar, litúrgico y sobre todo doctrinal, es
acogido con dificultad. O es permitido sólo en aspectos muy secundarios y de menor importancia.22
6) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y las otras confesiones
o grupos cristianos predomina el criterio del integrismo eclesiológico.
Se sostiene, en efecto, que la Iglesia de Pedro, o sea la Iglesia católico-romana, es la única verdadera Iglesia de Cristo, porque
sólo ella posee todos los elementos requeridos para que se dé dicha Iglesia. En definitiva, y sobre todo a partir del Vaticano I, lo
que funge como discriminante último en este contexto es el primado de jurisdicción del Obispo de Roma confiado por Cristo
Señor a Pedro y a sus sucesores (Mt 16,18-20), según la declaración dogmática Pastor Aeternus.
Todas las otras confesiones cristianas que a través de los siglos
por diversos motivos se han sustraído a la sumisión a dicho primado, no son reconocidos como Iglesias. Por lo mismo, su valor
y su consistencia eclesiales son negados, y a menudo las relaciones con ellas son vividas en clave polémica (por ambas partes).
7) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y el mundo las acentuaciones están condicionadas por la concepción que se tiene del
mundo.
w Si por “mundo” se entiende lo que está fuera de la Iglesia-institución, o sea lo que no es cristiano (católico), se tiende a ver la relación con él en los términos antitéticos de gracia-pecado anteriormente mencionados: mientras la Iglesia es el reino de Dios, el
mundo lo es en cambio del diablo, con todo lo que de él proviene.
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La actitud que asume entonces la Iglesia respecto de él es la de la
“fuga” para no quedar contagiada por su corrupción, o la de la
lucha para vencerlo y ocupar su espacio. Es el modo de hacer llegar el reino de Dios a la tierra.
w Si en cambio “mundo” significa simplemente el conjunto de las
realidades temporales, es decir de aquellas realidades que tienen
su razón de ser en la creación, entonces la línea de tendencia que
prevalece es la de considerar la relación con él en términos de natural-sobrenatural.
La Iglesia-institución es la sociedad organizada en orden al fin
último sobrenatural del hombre, que es su fin eterno, definitivo y por
lo tanto principal; el mundo está en cambio ordenado a su fin natural,
a su promoción puramente temporal, que es secundaria.23 La Iglesia,
por lo tanto, debe lograr que estas realidades temporales no obstaculicen el logro de su fin sobrenatural y eterno, sino que más bien se conviertan en medios que conduzcan a dicha consecución.
A menudo, durante la historia, esta relación ha sido vivida por
parte de la Iglesia-institución en términos de dominio teocrático o clerical. Así, por ejemplo, en los casos en los que ha administrado directamente el poder político o ha dictaminado en cuestione de ciencia en razón de su autoridad en el campo de la fe (caso Galileo).
Concluimos esta esquemática y sucinta descripción del modelo
eclesiológico institucional, haciendo dos observaciones de cierta importancia:
w Este modelo (es oportuno volver a repetirlo) ha tenido efectos
eclesialmente positivos en el largo arco de tiempo en el que estuvo en vigor. Especialmente en algunos momentos históricos en
los que contribuyó a salvaguardar determinados valores eclesiales. En la época post-tridentina, por ejemplo, sirvió para evitar la
disgregación de la Iglesia católica en miles de pequeñas sectas,
como le sucedió con el tiempo a la Reforma. Muchísimos cristianos vivieron con coherencia evangélica en su seno, y se esforzaron por realizar su compromiso de creyentes ayudados por él.
w El modelo comportaba también aspectos negativos, si se lo juzga
con objetividad evangélica. Su negatividad fue a menudo percibida con dolor por hombres y mujeres más finamente sensibles
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a las exigencias del Evangelio. Se la percibe con aún mayor claridad en el momento histórico presente, en el que la situación cultural ha cambiado profundamente y se tiene la suficiente distancia como para abordarlo críticamente.
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Por “conciencia eclesial” entendemos la conciencia espontánea de la Iglesia en
sus miembros; por “conciencia eclesiológica”, en cambio, la conciencia refleja
de la misma en aquellos miembros que, de un modo u otro, llegan a ella.
Cf Discurso en la conclusión del primer período del Concilio, en AAS 55 (1963) 39.
Eclesiocéntrico hasta el punto de suscitar en algunos la sospecha de estar afectado de narcisismo eclesiológico. Pablo VI sintió la necesidad de defender el
Concilio de esta acusación en su alocución del 7.XII.1965 (cf Concilio Vaticano II. Constituciones, decretos, declaraciones, BAC, Madrid 21966, 825-826).
Véase al respecto A.ANTÓN, La “recepción” del concilio Vaticano II y de su eclesiología, in “Revista Española de Teología” XLVIII,3 (1988) 299-301. Juan Pablo
II, en un discurso a la Curia romana del 22.12.1992, afirmó: “El concilio Vaticano II pasará a la historia como concilio sobre todo ecclesiológico. La Iglesia ha
sido y sigue siendo su tema central” (L’Osservatore romano 23.12.1992, 6).
Dos intervenciones fueron verdaderamente decisivas al respecto en la primera
parte del concilio: la del card. L.Suenens y la del card.J.B.Montini. Ambos insistieron en la idea de que el eje de la reflexión conciliar tenía que ser el tema
de la Iglesia (cf Acta Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani II, Poliglotta Vaticana, Vaticano 1971, I/IV 222-225 e 291-294).
Cf por ej. A.DULLES, Modelos de la Iglesia. Estudio crítico sobre la Iglesia en todos sus aspectos, Santander, Sal Terrae 1975 (el original está en inglés). En esta
obra el Autor analiza cinco modelos eclesiológicos (institución, comunión
mística, sacramento, heraldo, servicio); sostiene, con todo, que “el número de
los modelos puede ser modificado a voluntad” (p.11), y declara haberse decidido a reducirlos a cinco inspirado en el volumen de H.R.Niebhur, Cristo y la
cultura (cf ibid.). El mismo criterio utilizado por Niebhur será tenido presente
en el análisis de los modelos que presentaremos más adelante, aunque con resultados diversos de los de Dulles; estarán más cerca de aquellos a los que llega A.Acerbi en su volumen Da una ecclesiologia giuridica a una ecclesiologia di
comunione. Analisi del passaggio nella elaborazione della Costituzione Dogmatica “Lumen Gentium”, Bologna, Dehoniane 1975). Nosotros asumimos una
perspectiva diferente de la del análisis que efectúa Acerbi, en cuanto realizamos
una descripción diacrónica de los modelos.
Cf por ej. H.FRIES, Cambios en la imagen de la Iglesia y desarrollo histórico-dogmático, en J.FEINER.- M.LÖHRER (ed.), Mysterium salutis. Manual de Teología como historia de la salvación, Madrid, Herder 21984, IV/I 231-296.
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Cf Y.CONGAR, L'Eglise de saint Augustin à l'époque moderne, París, Cerf, 1970;
DULLES, Modelos 35-47.
Cf FRIES, Cambios en la imagen de la Iglesia.
Cf ACERBI, Da una ecclesiologia 13-15.
Cf DULLES, Modelos 37.
Véase la nota 13 más abajo.
Cf DenzH 3058 y 3074-3075.
Cf ACERBI, Da una ecclesiologia 30-34; FRIES, Cambios en la imagen de la Iglesia. Ver también A ANTON, Lo sviluppo della dottrina della Chiesa nella teologia dal Vaticano I al Vaticano II, en FACOLTÀ TEOLOGICA INTERREGIONALE-Milano [ed.], L'ecclesiologia dal Vaticano I al Vaticano II, Brecia, Queriniana 1973, 38-72.
Ha llegado a ser clásica, en este contexto, la definición de Iglesia dada por S.Roberto Belarmino después del Concilio de Trento: “La Iglesia es la sociedad de
los hombres que profesan la misma fe, participan de los mismos sacramentos
y viven bajo el gobierno de los legítimos pastores” (De controversiis II, libro 3:
De Ecclesia militanti, Nápoles, Giuliano, 1875, trad.mía. Véase el análisis que
hace de ella A.Dulles en Modelos 16).
Refiriéndose a la eclesiología de los manuales del período que siguió al Vaticano I, A.Acerbi afirma: “Los manuales presentan un alto grado de homogeneidad entre ellos en el enfoque y en la materia. Sustancialmente ordenaban sistemáticamente una serie de cuestiones heredadas de la polémica contra la Reforma (la visibilidad de la Iglesia y la pertenencia a ella, los poderes jerárquicos y
especialmente el primado, el magisterio) y reivindicaciones contra el estado liberal (la Iglesia 'sociedad perfecta')” (Da una ecclesiologia 33, trad. y cursivos
míos).
Cf FRIES, Cambios en la imagen de la Iglesia 258.
Cf ACERBI, Da una ecclesiologia 355-356; C.MOLARI, Salvezza. Nella ricerca
teologica, en G.BARBAGLIO- S. DIANICH (ed.), Nuovo dizionario di teologia,
Roma, Paoline, 21979, 1420.
Cf MOLARI, Salvezza. Nella ricerca teologica; L.A.GALLO, La salvezza, in Cristo oggi, en A.AMATO - G.ZEVINI (edd.), Annunciare Cristo ai giovani, Roma,
LAS, 1980, 240-241.
Cf ACERBI, Da una ecclesiologia 53.
Cf ACERBI, Da una ecclesiologia 14.
Es notable, en este contexto, el intento hecho por S.Francisco de Asís para poner en resalto el carácter fraterno de aquellos que querían seguirlo. Creó, en
efecto, comunidades en las cuales el término “hermano” adquirió un sentido
nuevo, también en su expresión estructural (cf M.D.CHENU, Urbanizzazione e
presenza della Chiesa, en “Testimonianze” 17 [1971] 225).
Una prueba de ellos es la famosa cuestión sobre los ritos entre los misioneros
de Oriente en el siglo XVI (cf K.BIHLMEYER - H.TUECHLE, Storia della
Chiesa, Brecia, Morcelliana, 1958, III 335-337).
Cf por ej. A.OTTAVIANI, Compendium iuris publici ecclesiastici, Vaticano, Poliglotta Vaticana, 41964.

Capítulo Tercero

LO S D O S M O D E LO S ECLESIOLÓGICO S
PROPUESTO S POR EL VATICA NO I
XXX

Describiremos y analizaremos en este capítulo el primero y el segundo de los modelos eclesiológicos propuestos sucesivamente por el Vaticano II, después de abandonar oficialmente el modelo pre-conciliar de
Iglesia-institución.
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En este capítulo

1. El primer modelo eclesiológico conciliar
1.1. Algunos datos sobre el origen del modelo
1.2. Rasgos característicos
2. El segundo modelo eclesiológico conciliar
2.1. Algunas referencias históricas
2.2. Rasgos característicos

ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

1. EL PRIMER MODELO ECLESIOLÓGICO CO NCILIAR
En el capítulo anterior vimos cómo el Vaticano II, en su intento
de recuperar su primigenia identidad evangélica, decidió abandonar el
modelo eclesiológico que había estado en vigor por siglos en su modo
de pensarse a sí misma, di vivir, de organizarse y de funcionar. Pero no
creó con ello un vacío eclesiológico; antes bien, elaboró una nueva eclesiología a través de un laborioso proceso que implicó, en concreto, dos
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etapas sucesivas. En este momento nos ocuparemos de la primera de
ellas, en la que fue propuesto un primer modelo eclesiológico; más adelante nos ocuparemos de la segunda.
1.1. Algunos datos sobre el origen del modelo
Este nuevo modelo fue el que polarizó la atención del Vaticano II en la primera etapa de su celebración, marcada todavía preponderantemente por una fuerte preocupación intra-eclesial. En
ella desembocaron vastos esfuerzos de búsqueda realizados tanto
por parte de la Iglesia cuanto por parte de la humanidad en el período que lo precedió.
En la Iglesia, dicho esfuerzo se expresó particularmente en los diversos movimientos surgidos y madurados en su seno hacia finales del
siglo XIX, y especialmente a comienzos del XX. En concreto, los movimientos litúrgico, bíblico-patrístico, ecuménico, misionero y laical. Cada uno de ellos contribuyó a redescubrir aspectos eclesiológicos más o
menos olvidados. O a poner el acento sobre aspectos relegados en un
segundo plano en la conciencia eclesial, debido a las circunstancias histórico-culturales.1
En la humanidad, la búsqueda se expresó sobre todo a través de
dos grandes “signos de los tiempos” de nuestro siglo: la tendencia hacia
personalización y hacia la socialización. El primero influyó especialmente en la primera etapa del Concilio; el segundo en la siguiente, que
consideraremos más adelante.
Entre los documentos del Concilio, el modelo eclesiológico que
ahora examinamos se está presente principalmente en la constitución
dogmática Lumen Gentium.2 Pero impregna también, en mayor o menor medida, la mayoría de los otros documentos. Al nacimiento y al
afianzamiento de dicho modelo contribuyó el recurso de la teología, en
los años que precedieron el Concilio y en el Concilio mismo, a dos categorías bíblicas de claro cuño eclesiológico: Cuerpo de Cristo y Pueblo
de Dios.3
La utilización de estas categorías bíblicas, junto con la categoría
teológica “sacramento”,4 como principales instrumentos del repensamiento del misterio de la Iglesia, produjo durante la celebración misma del Concilio un primer viraje cargado de consecuencias: el modelo
de Iglesia-institución, hasta entonces preponderante, dejó de ser tal, y
su lugar fue ocupado por el de Iglesia-comunión.
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Es necesario observar, con todo, que ello no significa un abandono o una negación por parte del Vaticano II de los aspectos institucionales y estructurales de la Iglesia. Significa sólo una consideración diferente de los mismos en el conjunto de los componentes del modelo
asumido, como trataremos de hacer ver a continuación.
1.2. Rasgos característicos
Como en el caso del modelo precedente, también para éste el
“perfil” está dado por un conjunto de rasgos, creados por diversas
acentuaciones que configuran su identidad. Pasaremos ahora a examinarlos con el mismo esquema utilizado en el capítulo anterior.
1.2.1.Acentuación global
Resultado de los factores a los que hemos aludido fue que la óptica o perspectiva a partir de la cual es vista la Iglesia cambió profundamente.5 En efecto, en este primer modelo eclesiológico conciliar se
detecta como característica principal la siguiente: la Iglesia es vista
principalmente (no exclusivamente) como comunión. Su significado se
puede representar gráficamente de este modo:

CO M U N I Ó N
=
CO M PARTIR

lo que SE ES
(las personas
desde adentro)

lo que SE HACE

SE CREE (función profética)
SE CELEBRA (función sacerdotal)
SE SIRVE (función real)

lo que SE TIENE
(bienes y recursos
materiales, culturales...)
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Ya en los primeros números de la Lumen Gentium se habla de la
Iglesia en el cuadro de referencia del proyecto salvífico del Dios Uno y
Trino, el cual la suscita en el mundo en orden a la comunión de los
hombres entre sí y con Él (nn.1-4). Por eso se la describe como “sacramento” de dicho proyecto. Ella debe ser, en consecuencia, su signo e
instrumento: en cuanto signo, tiene que contener en sí visiblemente tal
comunión, y visibilizarla delante de los hombres; en cuanto instrumento, tiene que contribuir eficazmente a producirla en el mundo.
Así, aunque el término “comunión” no aparezca un número excesivo de veces en la Constitución,6 su contenido constituye el rasgo
más notable y más característico de la primera eclesiología propiamente conciliar, un rasgo del cual derivan o con el cual se relacionan estrechamente todos los otros que analizaremos brevemente a continuación. La dimensión institucional o jurídica de la Iglesia queda subordinada a él, considerado ahora como fundamental. Cosa que se puede
ver, por ejemplo, en el modo en el que se concibe la autoridad eclesial
en el capítulo III de la misma Constitución dogmática (n.18).
1.2.2. Acentuaciones sectoriales
1) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y Cristo se subraya
también en este modelo la continuidad entre ambos, pero no ya
en la línea de los poderes sino en la de la sacramentalidad comunional.
La expresión inicial de la Lumen Gentium lo da entender de inmediato: “La Iglesia es en Cristo como un sacramento, o sea como signo e instrumento, de la íntima unión con Dios y de la unidad de todo el género humano” (n.1). Como se puede entrever
en muchos otros textos del mismo Concilio, el verdadero signo e
instrumento de esta doble comunión es Cristo mismo. La Iglesia
se ubica en su estela para continuar esta su función en la historia. Esta Iglesia-comunión está también provista ciertamente de
“poderes” referentes a la Palabra, a la santificación y a la organización y conducción de la comunidad, pero tales poderes son
vistos como otros tantos modos de servir a la mencionada comunión (LG 10-12; 23-29; 32-36).
2) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y la salvación se constata, en este modelo, un modo de ver las cosas diverso del prece-
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dente. En efecto, aquí la salvación, entendida ahora en clave de
comunión con Dios y entre los hombres, es vista en una óptica
abiertamente universal. Sin negar el papel imprescindible de la
Iglesia en el ámbito salvífico (LG 14), se dilata la posibilidad de
salvación hasta hacerla coincidir con la “buena voluntad” aún de
aquellos que, sin culpa propia, no creen expresamente en Dios
(LG 16). Ello significa que la salvación no se vincula ya necesariamente ni con la pertenencia institucional a la Iglesia, ni con la
fe explícita en Jesucristo, sino más bien con el amor fraterno (cf
también GS 22e).
Esto comporta una relectura del tradicional axioma “Fuera de la
Iglesia no hay salvación”.7 Es en este contexto donde algunos
teólogos han hablado de “cristianos anónimos” o “implícitos”.8
La terminología puede ser discutible, porque puede dar pie a
una especie de pan-eclesialismo, pero la verdad de fondo que
quiere expresar está en una línea claramente conciliar. También
el bautismo es ahora pensado en modo diverso, puesto que no se
lo concibe como condición indispensable de salvación personal,
y la actividad misionera de la Iglesia es vista en otra perspectiva,
como se puede comprobar examinando el documento Ad Gentes, en el que dicha actividad es repensada en una nueva clave.
El aspecto particular de la salvación es pensado en clave de sacramentalidad, en el sentido de que la Iglesia, como ya se dijo, no
es considerada como su lugar exclusivo, sino como su signo e
instrumento.
3) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y el Reino de Dios se da
realce a la condición peregrinante y provisional de la Iglesia. Esta, en efecto, es ahora vista no como el Reino de Dios y de Cristo en la tierra, sino como su germen y fermento (LG 5.9b). Y, en
cuanto tal, como una realidad que lleva en sí misma los signos
de la imperfección propia de este mundo (LG 48c) y hasta del
pecado, signos que la hacen sentirse siempre necesitada de conversión (LG 8c.d).
Consiguientemente, se excluye cualquier actitud de triunfalismo
eclesial. Si de una victoria total de la santidad y de la verdad se
puede hablar, hay que referirse al final de los tiempos, cuando el
reino, la Iglesia y el mundo llegarán a su consumación en la escatología final (LG 48a).
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4) En el ámbito de la relación entre los miembros de la Iglesia se registran los cambios más notables y más fácilmente perceptibles
del nuevo modelo. Se subrayan decididamente en él, en efecto,
los aspectos de igualdad fraterna y de servicio recíproco que deben
entablarse y mantenerse entre ellos. Se resalta ante todo y con vigor, como hecho eclesial primero, el de la igualdad fundamental
de todos los miembros de la Iglesia por el hecho de constituir el
único Pueblo de Dios (LG cap.II).
Se afirma además, con igual énfasis y determinación, como hecho eclesial segundo, que en este Pueblo se da una pluralidad de
servicios recíprocos (LG 32).
El abandono de la estructura piramidal y, consiguientemente, de
la separación (no de la distinción, que es de naturaleza carismática, según se ve en LG 12b) entre clérigos y laicos, tiene como privilegiada expresión la renovada concepción de la autoridad como servicio (LG 18a),
y el reconocimiento del lugar y del papel de los cristianos-laicos en la
Iglesia (LG cap.IV y AA). Estos no son ya vistos como cristianos de segunda categoría o como “clientes” de los pastores, como había sucedido
a menudo en el pasado sea de parte de los clérigos como de parte de los
mismos laicos, sino como miembros de la Iglesia a pleno título, con su
responsabilidad propia “en la Iglesia y en el mundo” (LG 31a).
En esta misma dirección se ubican otros tres temas conciliares
característicos:
w el sacerdocio común o de los fieles (LG 10-12.34), que unifica a todos los miembros de la Iglesia desde el punto de vista cultual antes de cualquier ulterior distinción entre ellos;
w el “sensus fidelium” (LG 12a), que expresa la igualdad radical, anterior a cualquier diversificación ulterior, desde el punto de vista profético;
w la pluralidad de los carismas (LG 12b), que constituye la base común desde el punto de vista real o señorial, antes de cualquier
ulterior especificación (pastores, religiosos, laicos).
Gráficamente se puede representar de este modo:
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ò

dato eclesiológico
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ò

RELIGIOSOS
LG VI-PC
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LAICO S
LG IV - AA

diversidad de
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recíprocos

ò

igualdad fundamental de todos
los miembros
del único
Pueblo de Dios

dato eclesiológico
segundo

5) En el ámbito de la relación entre la Iglesia universal y las Iglesias
particulares se pueden detectar varios elementos de importancia:
en primer lugar, el hecho de que se vuelve a reconocer la consistencia eclesial de estas últimas (LG 13c.23a.26a; CD 11a). Más
que como simples subdivisiones de la única gran Iglesia, ellas
son ahora consideradas como auténticas Iglesias. De la comunión en la diversidad de estas Iglesias resulta la Iglesia universal
(LG 23a); en segundo lugar, esto permite reconocerles el derecho-deber de conservar la propia originalidad por lo que se refiere a la confesión de la única fe, a la liturgia, a la disciplina y a
la organización interna. Dejando a salvo siempre la comunión
sustancial entre ellas y con el Obispo de Roma, que preside la comunión universal (LG 18b.22.23a). Cualquier pretensión de una
uniformidad monolítica queda por consiguiente excluida, dejando espacio a la pluralidad en la comunión.
Un gráfico puede representar más nítidamente tal concepción:
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6) En el ámbito de la relación entre la Iglesia católica y las otras confesiones cristianas se sustituye el antiguo principio integrista del
“o todo o nada”, que había estado en vigor por siglos, con el de la
gradualidad en la comunión (UR 3).
Se sigue afirmando la presencia de la totalidad de los componentes eclesiales en la Iglesia presidida por el sucesor de Pedro (LG
8b), pero tal afirmación no lleva a la negación de la existencia de
auténticos elementos eclesiales en las otras “iglesias” o confesiones cristianas. Con ellas, por lo tanto, la Iglesia católica se sabe
ahora en comunión, aunque no plena. El movimiento ecuménico tendría que llevar, cabalmente, según las orientaciones conciliares, a un crecimiento hasta la comunión total.
7) Por lo que se refiere al ámbito de la relación entre Iglesia y mundo hay que reconocer que, examinando los documentos conciliares en los que se propone este modelo comunional, el mundo está en realidad poco presente.
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No se puede negar que cuando se toma en cuenta la relación entre Iglesia y mundo se procede en una manera diferente a como
se lo hacía en el modelo anterior. El mundo, en efecto, es aquí reconocido en su consistencia y autonomía propias (cf LG 36). Lo
cual lleva a superar ciertos enfoques del pasado, dualísticos por
una parte y sacralizantes por otra.
Con todo, es evidente que la Iglesia aparece en estos documentos como concentrada sobre todo y principalmente sobre problemas de índole intra-eclesial: su naturaleza, su vida de fe, su expresión cultual, el papel de la Palabra de Dios, su organización
interna, su condición o índole escatológica, su “plantatio” entre
los pueblos todavía no evangelizados, etc. Se percibe, por consiguiente, desde este punto de vista, la marcada presencia de aquella tendencia eclesiocéntrica de la que se ha hablado anteriormente. El mundo, aun reconocido como consistente y autónomo,
queda en este modelo como algo externo y sobrepuesto a una Iglesia ya substancialmente constituida en sí misma.
Esta Iglesia-comunión no tiene necesidad de él para autodefinirse: queda ya definida antes de ir hacia él, especialmente mediante sus miembros laicos, a llevar su propio testimonio. Su misión
hacia el mundo no es constitutiva de su ser, no pertenece a su
“ontología” teologal; es, en el mejor de los casos, un añadido de
carácter ético. Importante, por cierto, pero siempre de alguna
manera extrínseca.
2. EL SEGUNDO MODELO ECLESIOLÓGICO CO NCILIAR
Mientras el modelo eclesiológico comunional iba ganando
siempre mayor terreno en la dinámica conciliar y se expresaba en sus
diversos documentos, en el seno del mismo Concilio se iba abriendo
paso lentamente otro modelo.
2.1. Algunas referencias históricas
La génesis de este segundo modelo está vinculada con las inquietudes de algunos teólogos-expertos, y especialmente de algunos Padres
conciliares más sensibles a los más graves problemas de la humanidad
actual.9 Consideraban éstos inaceptable que un concilio ecuménico del
alcance del Vaticano II, celebrado en la segunda mitad del siglo XX y en
un mundo tan fuertemente marcado por profundos cambios de todo
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tipo, quedase circunscrito en una problemática casi exclusivamente intra-eclesial. Tales inquietudes encontraron una primera provisional salida en la formulación del mensaje inicial del Concilio.10 En él se pueden percibir ya, como en germen, tanto la futura constitución Gaudium
et Spes cuanto el nuevo modelo eclesiológico.
Fue durante la elaboración de dicha Constitución, no prevista
entre los documentos preparados para el Concilio, que dicho modelo
pudo emerger más claramente a la conciencia conciliar. Pablo VI, en la
vigilia de la conclusión del Concilio, lo sintetizó magistralmente en su
homilía-balance del 7 de diciembre de 1965. En ella afirmó enfáticamente: “La Iglesia se declara sierva de la humanidad”.11
El ser de la Iglesia, o sea su naturaleza, viene a coincidir en este
modo de ver las cosas, con su misión: la Iglesia de Jesucristo no solo tiene una misión, sino que es misión. Y esta su misión se concretiza en términos de servicio. Un servicio que, a su vez, queda especificado:
w por su destinatario, que no es ella misma ni sus miembros en
cuanto tales, sino el mundo-humanidad, visto para más en una
perspectiva dinámica (cf GS 5g);
w por su objetivo, que es la salvación, concebida como humanización integral del hombre, individual y socialmente tomado (cf
GS 3b);
w y por su inspiración, que es el Evangelio de Jesús.
En pocas palabras: la Iglesia se autodefine como servicio evangélico de humanización de la humanidad.
2.2. Rasgos característicos
Evidenciaremos las principales acentuaciones de este tercer modelo que delinean su perfil esencial. Lo haremos, como siempre, es forma casi esquemática. Y haciendo notar, previamente, que este modelo
no niega ni ignora los cambios producidos por el anterior, sino que los
asume todos. Abriéndolos, naturalmente, a dimensiones nuevas.
2.2.1. Caracterización global
La relación Iglesia-mundo, que en el modelo anterior había quedado casi completamente olvidada a causa de su intensa concentración
intra-eclesial, ocupa un lugar central y decisivo en la atención de este
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nuevo modelo eclesiológico (grafico abajo). La Iglesia-servidora se ve a
sí misma no como una realidad que existe fuera del mundo - sea por
encima de él, o junto a él o, peor aún, contra él -, sino en el mundo y
para el mundo:
w en el mundo, en el sentido de que tiene una clara conciencia del
hecho de que sus miembros son seres humanos (cf GS 40b) y, en
cuanto tales, participan en los acontecimientos, en las aspiraciones y en las expectativas del propio tiempo junto con los otros
hombres y mujeres de hoy (cf GS 1.11a);
w para el mundo, en el sentido de que no se piensa ya a sí misma
en perspectiva centrípeta en relación al mundo-humanidad, tratando de atraerlo hacia sí, sino por el contrario en perspectiva
por así decir centrífuga, poniéndose a enteramente su servicio.
Esquemáticamente se pueden representar del siguiente modo las
diferentes maneras en que la Iglesia se fue relacionando con el mundo
a través de su historia:

ss.I-IV

I

M

Hostilidad-recíproca
Gaudium et Spes

I-M

ss.IV-XIV

Progresiva identificación
= chri
stianitas

I

ss.XIV-XIX

M

lento distanciamiento

ss.XIX-XX

M

I
neta separación

M

I
en el mundo y para
el mundo
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Consecuencia del enfoque de fondo asumido en la Gaudium et
Spes es la acentuada orientación trans-eclesial del modelo. Lo cual equivale a decir que los grandes problemas de la humanidad actual, aquellos en los cuales está preponderantemente en juego la vida y el crecimiento en humanidad del hombre, individual y colectivamente, y que
consiguientemente atraviesan la Iglesia, pasan a primer plano en la
atención y en la preocupación de la misma. Los problemas intra-eclesiales por el contrario, aún sin ser descuidados o ignorados, quedan en
un segundo plano y son repensados a la luz de aquello que ahora constituye su preocupación primordial.
En este contexto adquiere mucha importancia el explícito reconocimiento de la autonomía de las realidades del mundo, subrayado por
la Constitución pastoral (cf GS 36b), puesto que esto determina una
modalidad decisiva del servicio eclesial.
La perspectiva trans-eclesial constituye, por lo tanto, el rasgo fundamental del nuevo modelo eclesiológico que estamos analizando. De
él derivan y con él se relacionan los otros a los que haremos alusión
brevemente a continuación.
De esta orientación trans-eclesial deriva una caracterización que
es realmente determinante en este modelo. Se trata de la acentuación de
la dimensión profética de la existencia eclesial. El n.11a de la GS, que hay
que leer en continuidad con el de GS 4a, constituye como un programa
sustancial y germinal de tal función: “discernir en los acontecimientos,
en las expectativas y en las aspiraciones de las cuales [la Iglesia, como
Pueblo de Dios] toma parte junto con sus contemporáneos, los verdaderos signos de la presencia o del plan de Dios”.
Los otros componentes o dimensiones de la vida eclesial, o sea el
cultual-litúrgico, el organizativo, el doctrinal, etc., son subordinadas a la
aludida dimensión profética, adquiriendo de ese modo matices nuevos.
Es oportuno tener presente que el Concilio no tuvo tiempo para reformular explícitamente este repensamiento eclesiológico, porque
acabó justamente en el momento en el que, con la aprobación de la
Gaudium et Spes, el nuevo modelo comenzaba a adquirir derecho público de existencia. Por eso, a nivel de documentos, las orientaciones
intra-eclesiales han quedado como los había formulado el modelo comunional de la Lumen Gentium. Con excepción de algunos esbozos
presentes en la Constitución pastoral. Esta observación tiene su importancia a la hora de leer tales documentos y de interpretarlos: ellos
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tendrían que ser recomprendidos a la luz de este nuevo enfoque asumido por el Concilio mismo.
2.2.2. Otras caracterizaciones
Aun teniendo presente la observación que acabamos de hacer resulta posible captar, en afirmaciones expresas de la GS, o leyendo entre
líneas, una serie de acentuaciones que contribuyen a definir más nítidamente este modelo. Las recogemos utilizando el mismo esquema
empleado para los modelos anteriores.
1) En el ámbito de la relación entre Iglesia y Cristo se subraya también aquí la continuidad entre ambos. Pero sobre todo en la línea del servicio. Cristo es el Siervo de Jahvé para la salvación del
mundo. La Iglesia, comunidad de sus discípulos (cf GS 1), se sabe llamada a continuar este su servicio. Ella no pretende otra cosa más que hacer presente en el mundo este Cristo que “no vino
a ser servido sino a servir” (cf GS 3b).
2) En tal contexto se remarca también uno de los modos característicos de realizar dicho servicio: el del diálogo (cf GS 3a): para colaborar en la salvación del mundo, la iglesia quiere dialogar (no
simplemente enseñar, como en otros tiempos en que se sentía
“Madre y Maestra”) con él, aportando las luces que el Evangelio
de Jesucristo le proporciona y abriéndose a aquellas que el género humano, en su evolución y crecimiento, le va ofreciendo.
3) En el ámbito de la relación entre Iglesia y salvación, aceptando
fundamentalmente cuanto había ya puesto en evidencia el modelo comunional por lo que respecta al alcance universal de esta
última, se hace todavía un paso adelante. Se acentúan sobre todo los aspectos de historicidad y de responsabilidad humana de la
misma. La concepción de la salvación como plena humanización
es elaborada, en efecto, sobre el presupuesto de la superación del
dualismo entre historia sagrada e historia profana. Se piensa que
no existe más que una sola historia, la que construyen los hombres mediante sus libres decisiones, especialmente colectivas, la
cual es en sí misma historia de salvación o historia de perdición,
en la medida en que camina o no hacia la realización del plan de
Dios (cf GS 11a). Este presupuesto es el que confiere a la salva-
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ción su dimensión de historicidad, y el que pone en evidencia su
carácter de tarea. Quien salva es ciertamente Dios, pero al mismo tiempo la salvación está en las manos de la libertad de los
hombres en cuanto constructores de futuro.
4) En el ámbito de la relación entre Iglesia y Reino de Dios, este modelo toma una posición aún más neta y decidida que la del modelo comunional. Subraya, efectivamente, la coextensión del crecimiento del reino de Dios a las dimensiones mismas del mundo. No sólo no circunscribe tal crecimiento en el ámbito de la
Iglesia, sino que además lo amplía hasta los confines de la humanidad, allí donde hay “buena voluntad” (cf GS 22e.38). La Iglesia
queda aquí claramente orientada hacia la fermentación del
mundo en orden al reino de Dios.
5) Como se ha anticipado, en el ámbito de las otras relaciones que
constituyen como la columna vertebral de la eclesiología (relación entre los miembros de la Iglesia, entre la Iglesia universal y
las Iglesias particulares o locales, entre la Iglesia católica y las
otras confesiones cristianas), este segundo modelo conciliar asume las acentuaciones ya puestas en evidencia en el modelo propuesto por la Lumen Gentium, dándoles aquellos retoques que
exige su propio enfoque trans-eclesial, y confiriéndoles de este
modo características propias. Esto nos dispensa de detenernos
en su análisis.
w

w

Así, por lo que se refiere a la relación entre los diversos miembros de la iglesia, en la eclesiología de la Gaudium et Spes no
solo se presupone la igualdad fraterna y el servicio recíproco
de todos los miembros de la comunidad eclesial (GS 32b), sino que se reconoce además expresamente a los laicos o seglares el lugar de vanguardia en la misma Iglesia (n. 43). Y es
comprensible que así sea, si ella está comprometida primordialmente con los problemas trans-eclesiales. Los laicos o seglares, por el mismo tipo de vida que llevan, están de ordinario en un contacto más directo con tales problemas y están
por lo mismo llamados más directamente a afrontarlos a la
luz del Evangelio.
En el ámbito de la relación con los otros cristianos, además
de auspiciar un cooperación activa y eficaz “con los herma-
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nos separados que también hacen profesión de caridad
evangélica” en la búsqueda de la paz universal (GS 90), en la
conclusión de la constitución pastoral si vuelve a repetir que,
en el esfuerzo de la construcción de la fraternidad universal,
la iglesia está unida con “los hermanos que no viven en plena comunión con nosotros y con sus comunidades” (n.91).
Se trata, como se puede ver, de un ecumenismo verdaderamente trans-eclesial, que mira preponderantemente a “cooperar fraternalmente en el servicio a la familia humana que
está llamada a llegar a ser en Cristo la familia de los hijos de
Dios” (ibid.).
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Capítulo Cuarto

UN

M O D E LO ECLESIOLÓGICO
PO ST-CO NCILIAR
XXX

En este cuarto capítulo haremos una descripción analítica del
modelo eclesiológico surgido después del Vaticano II y gracias al impulso recibido de él; presentaremos al final una recapitulación del camino
realizado por nuestra Iglesia en su evolución eclesiológica reciente.
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En este capítulo

1. Algunas referencias históricas
2. Rasgos característicos
2.1.Acentuación global
2.2. Caracterizaciones sectoriales
3. Planteos conclusivos
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1. ALGUNAS REFERENCIAS HISTÓRICAS
Apenas dos años después de la conclusión del Vaticano II, el mismo Papa Pablo VI que había proclamado ante el mundo la voluntad
conciliar de ser una Iglesia-al-servicio-de-la-humanidad, dio un decidido golpe de timón a tal orientación eclesiológica mediante la publicación de su encíclica Populorum Progressio.1 Esta encíclica actuó como
de correctivo en relación al enfoque todavía en parte abstracto que, no
obstante su decidido intento de acercamiento a la realidad, marcaba a
la Gaudium et Spes.
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La humanidad que la Iglesia había declarado en el Concilio
destinataria de su servicio aparecía, ante un examen más realista y
menos optimista de las cosas cual era el que ahora llevaba a cabo el
Papa en su Encíclica, como profundamente partida en dos: por una
parte, los pueblos desarrollados, en proceso de siempre creciente bienestar y de siempre mayor abundancia; por la otra, los pueblos llamados “en vías de desarrollo”, siempre mayormente empobrecidos. Se
evidenciaba en algún momento que tal división presentaba el agravante de una creciente relación de “neocolonialismo” entre ellos, en
fuerza de la cual la pobreza de estos últimos resultaba ser una consecuencia del bienestar de los primeros.2 Gráficamente se lo puede representar del siguiente modo:

VISIÓN DE LA REALIDA D
(Populorum Progressio
Sollicitudo rei socialis...)

países desarrollados
países ricos
países de opulencia =
PRIMER MUNDO

países subdesarrollados
países pobres
países de la precariedad y del
hambre =
TERCER MUNDO
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La mediación de la Populorum Progressio ofreció a algunas Iglesias de los países pobres la posibilidad de realizar una original recepción de la eclesiología conciliar más madura. Concretamente, la Segunda Conferencia General del Episcopado Latinoamericano, celebrada en
Medellín (Colombia 1968) a los pocos meses de la publicación de la
mencionada Encíclica, llevó a cabo una relectura del segundo modelo
eclesiológico conciliar a partir de la situación del Continente, claramente ubicado en el ámbito mundial de la pobreza. Relectura que dio
origen a una variante muy significativa del mismo: la de una Iglesia de
los pobres.3 Tal modelo entró en funcionamiento, con mayor o menor
coherencia según los lugares, en la Iglesia latinoamericana y, además de
ser asumido después substancialmente por otras Iglesias del mundo
pobre (África, Asia), fue también confirmado en sus líneas esenciales,
en medio de no pocas dificultades, por la Tercera Conferencia General
del Episcopado Latinoamericano en Puebla (México 1979).4
2. RASGOS CARACTERÍSTICOS
Es este el modelo que ahora examinaremos, siguiendo una vez
más el esquema utilizado para el análisis de los anteriores. Como es lógico, muchos de los aspectos que evidenciaremos están claramente en
la línea de la Gaudium et Spes, pero con aquellos matices decisivos que
el nuevo enfoque exige. Nos dispensaremos por consiguiente de entrar
en excesivos detalles al hacer su descripción.
2.1.Acentuación global
Como en el modelo eclesiológico de la Gaudium et Spes, también
en éste, que es como una variante de él, la relación Iglesia-mundo ocupa un lugar decisivo. La Iglesia está marcada radicalmente por su tendencia trans-eclesial. Esta Iglesia se piensa a sí misma como totalmente
enviada al servicio de la humanidad, pero de la humanidad real, así como hoy se presenta ante sus ojos. Y la humanidad actual aparece ante
sus ojos como profundamente dividida, atravesada por aquel conflicto
estructural grave (DP 1209) que engendra, a nivel mundial, “ricos siempre más ricos a costa de pobres siempre más pobres”.5
Ante un conflicto semejante la Iglesia, seguidora de Jesús, no
quiere permanecer indiferente o aséptica. Quiere en cambio comprometerse a colaborar en su resolución, y a resolverlo según la inspira-
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ción que le viene de la enseñanza evangélica, haciendo una opción
preferencial por los pobres.6 Dicha opción le confiere su identidad más
profunda.
2.1.1.Significado del término “pobres”
Es importante, en este contexto, precisar qué se entiende por
“pobres” cuando se habla opción preferencial por ellos de parte de esta
eclesiología. Las discusiones que han entablado en los últimos años al
respecto no han sido pocas. De ahí la imperiosa necesidad de aclararlo.
w De por sí y abstractamente hablando, “pobre” es todo aquél que
padece cualquier tipo de privación. En este sentido, una persona
que no carece de bienes materiales puede ser considerada pobre
- y serlo realmente - desde otros puntos de vista. Por ejemplo,
desde el punto de vista cultural, moral, afectivo, etc.
w En contexto cristiano, el término “pobre” designa a aquella persona que está dotada de ciertas cualidades morales o espirituales:
confianza radical en Dios, apertura total a su Palabra, humildad
del corazón y actitudes por el estilo. Es la “pobreza de espíritu” o
“pobreza evangélica”, de la cual hablan también repetidamente
los documentos de Medellín y Puebla. La consideran como una
disposición indispensable en la vivencia de la fe.7
w Cuando en cambio se habla de “pobres” en la perspectiva eclesiológica que estamos analizando, el término adquiere una acepción
bien precisa: designa a aquellos millones de hombres y mujeres
que están actualmente sujetos a “esta” concreta privación de índole económico-socio-político-cultural (y hasta en cierto sentido religiosa)8 que se verifica en el Continente latinoamericano y,
más allá aun, en todo el mundo así llamado “subdesarrollado” o,
también “Tercer Mundo”.9 Se trata, entonces, de aquellos pobres
que ha producido y sigue produciendo la situación estructural
instaurada por los intereses de grupos de poder operantes en el
mundo. Son aquellos hombres y mujeres de los cuales han hablado con preocupación intensamente pastoral tanto la Conferencia de Medellín cuanto la de Puebla,10 como también los documentos del Magisterio social de la Iglesia particularmente a través de los Papas recientes.
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2.1.2. Implicaciones de la opción por los pobres
Una vez aclarado lo que se entiende por “pobres”, se hace necesario precisar también el significado que se da a la opción hecha por
ellos. Se trata de un significado muy denso. Implica diversas exigencias, todas concatenadas entre sí, de modo tal que una exige la otra y
remite a su vez a ella. Las presentamos a continuación, analizándolos
brevemente.
Primera exigencia
Optar por los pobres requiere, ante todo e indispensablemente,
abrir los ojos para ver la condición de real inhumanidad en la que se encuentran, a causa de la negación concreta de su más elemental dignidad
humana.
Es en razón de tal constatación que algunos teólogos latinoamericanos han acuñado, para designar a los pobres, una expresión paradójica que debe ser entendida en su justo sentido. Los han llamado
“no-hombres”.11 Naturalmente, no porque desconozcan la innegable
riqueza de valores humanos de los que ellos son portadores. Ni, mucho
menos, porque ignoren su real e inalienable dignidad humana.12 Los
designan así porque su dignidad les es prácticamente arrebatada y negada, dada la condición de inhumana pobreza a la que en concreto se
los reduce. Y ello no obstante las repetidas declaraciones verbales en su
favor. Tomar conciencia de la situación real en que yacen estos millones de hombres y mujeres es, entonces, condición primera e imprescindible para una opción por ellos.
Pero, se insiste repetidamente en el ámbito de esta eclesiología,
descubrir la condición real de los pobres no basta. Es indispensable, para llegar a una verdadera opción por ellos, descubrir también las causas reales que la provocan. Porque sólo de ese modo es posible orientar
concretamente el proceso de conversión, que debe desembocar en la
acción. Si las causas verdaderas de la pobreza son tergiversadas, como
más de una vez sucede, también la acción en favor de su remoción resulta desenfocada. Esas causas son principalmente – aunque no exclusivamente – de tipo estructural. En la raíz de la pobreza, como ya se señaló, hay un sistema de injusticia que la engendra y la alimenta, manteniéndola tenazmente en vida.
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Segunda exigencia
Optar por los pobres concretos implica, en segundo lugar y precisamente por todo lo arriba dicho, hacer propia la causa de esos pobres
en orden a su liberación integral. Lo cual quiere decir a su vez y en pocas palabras, declararse a favor de ellos, abrazar sus legítimos intereses,
sus aspiraciones, sus genuinas búsquedas de justicia y libertad, sus justas luchas para obtenerlas.
Dos palabras pueden sintetizarlo todo: compromiso liberador. La
primera - “compromiso” - indica la decisión de abrazar personal y activamente la causa de los pobres como expresión de la fe en Dios y en
Cristo. La segunda - “liberador” - precisa el objetivo prioritario de la
causa abrazada.
Tercera exigencia
Optar por estos pobres significa, en tercer lugar, retirar la propia
solidaridad y apoyo de todo aquello que los reduce al estado de pobreza en que están, se trate ya de personas, como de estructuras.
En este contexto se puede entender también el alcance del adjetivo “preferencial”, que se suele adjuntar al sustantivo “opción”. La añadidura permite comprender, precisamente, que no se trata de excluir a
los ricos, causantes de la pobreza, de la preocupación salvífica de liberación, sino de incluirlos en ella en un determinado modo, es decir, a
partir de la perspectiva de la liberación integral de los pobres.13
Cuarta exigencia
Una última exigencia de esta opción por los pobres reales tiene
que ver con el modo de vivir de quienes la llevan a cabo. Por coherencia
deben tratar de adoptar un estilo de vida que esté en consonancia con
la opción hecha. Sobre ello ha dado una buena orientación el Documento de Puebla, precisamente en el capítulo dedicado a la opción preferencial por los pobres. Sostiene allí que una Iglesia que se convierte a
la causa de los pobres, tiene que transformarse internamente en armonía con ella. He aquí sus palabras:
“Para vivir y anunciar la exigencia de la pobreza cristiana, la Iglesia debe revisar sus estructuras y la vida de sus miembros, sobre
todo de los agentes de pastoral, con miras a una conversión efec-
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tiva. Esa conversión lleva consigo la exigencia de un estilo austero de vida [...]. Así, presentará una imagen auténticamente pobre, abierta a Dios y al hermano, siempre disponible, donde los
pobres tienen capacidad real de participación y son reconocidos
en su valor”.14
Para delinear la identidad de esta eclesiología hay que añadir a
todo lo dicho que, también en ella como ya en la de la Gaudium et Spes,
se acentúa fuertemente la dimensión profética de la existencia eclesial,
con preferencia de las otras. La conciencia del gigantesco conflicto estructural existente lleva, en efecto, a subrayar la exigencia de discernir
“en los acontecimientos, en las expectativas y en las aspiraciones” del
mundo actual, no sólo los signos verdaderos de la presencia de Dios, sino también los de la presencia del “misterio de la iniquidad”.15 La denuncia constituye así una dimensión ineludible del servicio profético
de esta Iglesia, junto a la del anuncio.
2.2. Caracterizaciones sectoriales16
1) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y Cristo, se pone también aquí en evidencia la continuidad en la línea del servicio, pero con características propias. La cristología que se desarrolla en
este contexto y que funda la eclesiología, pone efectivamente el
acento sobre el Jesús histórico con preferencia al Cristo de la fe
61, y subraya además en el Jesús histórico su opción por los pobres y marginados.18 Consiguientemente, se sostiene, la Iglesia,
que quiere ser su seguidora, no puede dejar de hacer otro tanto.
2) En el ámbito de la relación entre la Iglesia y el Reino de Dios,
además de reafirmar la no-coincidencia actual entre ambos y la
total supeditación de la primera al segundo, se subraya también
la perspectiva evangélica de la prioridad de los pobres concretos
como primeros y privilegiados destinatarios del reino anunciado
y prometido.19 Es en efecto a ellos a quienes sobre todo y en primer lugar se ha dirigido la acción de Jesús al proclamar la buena
nueva del Reino.
3) En el ámbito de la relación Iglesia-salvación es aun ulteriormente especificada la instancia colectiva e histórica de la salvación, ya
presente en el modelo de la Gaudium et Spes. No se trata, pues,
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de la mera “salvación de las almas”, sino de una auténtica salvación del pueblo de la humanidad en camino histórico hacia su
propia realización según el plan de Dios.
Además, dadas la circunstancias históricas en las que se encuentran los pobres concretos por los que esta Iglesia opta, circunstancias
que configuran una condición de esclavitud de carácter estructural, la
salvación es pensada concretamente como liberación integral.20
Al respecto y para evitar malos entendidos es oportuno advertir
que, haciendo una interpretación de este tipo de la salvación, no se entiende identificar lisa y llanamente la salvación ofrecida por Dios en Jesucristo con la liberación económico-socio-político-cultural que se
persigue. Quienes propugnan una Iglesia de este tipo son efectivamente conscientes de que la salvación de Cristo es más amplia que dicha liberación, desde el momento que ella hace referencia a la plenitud total
de la vida de los hombres, plenitud que no puede nunca coincidir totalmente con la conquista de la liberación histórica. Pero, al mismo
tiempo, son conscientes de que, siendo la estructura injusta la fuente
principal de inhumanidad en este momento histórico, no se puede obtener el triunfo de la vida sino mediante la eliminación de tal estructura. Por eso hacen coincidir concreta e históricamente la salvación con
la liberación, que en abstracto sieguen siendo distintas.21
4) En el ámbito de la relación entre los miembros de la Iglesia se
acentúan fuertemente las instancias de igualdad y de servicio fraterno, como ya lo hiciera la Lumen Gentium. Pero se insiste sobre todo en la idea de que los pobres son los principales sujetos de
la eclesialidad. Una Iglesia sierva de la no-humanidad está constituida, en efecto, por los pobres reales y por aquellos que, aún
sin serlo, hacen suya la causa de estos pobres en el sentido anteriormente explicado.22
5) En el ámbito de la relación entre la Iglesia universal y las Iglesias particulares se reafirma la perspectiva ya presente en el
modelo comunional de la consistencia eclesial de esta últimas.
Entre ellas, sobre todo de las Comunidades Eclesiales de Base,
en las que este modelo eclesiológico encuentra una realización
ejemplar.23
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6) En el ámbito de la relación con los otros cristianos, el ecumenismo es pensado principalmente en clave de compromiso en la liberación de los pobres y marginados. No tiene que ser, por lo
tanto, la ortodoxia doctrinal lo que debe preocupar prioritariamente a la Iglesia, sino más bien la ortopraxis en orden a la salvación de los pobres del mundo.
3. PLANTEOS CO NCLUSIVO S
El camino recorrido por la Iglesia en este período plantea algunos interrogantes dignos de ser tenidos en cuenta: ¿cómo manejar, teológica y pastoralmente, este actual pluralismo de propuestas eclesiológicas? ¿es indiferente asumir cualquiera de los modelos presentados?
¿se puede seguir cualquiera de los modelos eclesiológicos anteriormente descritos? ¿existen criterios objetivos que guíen la elección de alguno de ellos a preferencia de los otros?
La Exhortación Apostólica Evangelii Nuntiandi24 de Pablo VI ha
enunciado los criterios fundamentales que deben regir el anuncio
evangélico y, por lo mismo, el de todos sus contenidos. Encontramos
en ella estos dos criterios básicos: fidelidad al mensaje revelado por
Dios (pasado) y fidelidad al hombre destinatario de tal mensaje (presente y futuro).25 Teniendo presentes tales criterios, trataremos ahora
de llegar a su aplicación en el ámbito eclesiológico.
El mismo Concilio nos ha facilitado las cosas, desde el momento que todo su trabajo consistió en un intento de recomprensión de la
realidad misteriosa de la Iglesia para nuestro tiempo. El hecho de que
haya decidido abandonar oficialmente el modelo eclesiológico que hemos llamado preconciliar, de cuño preponderantemente institucional
y jurídico, es ya un dato decisivamente indicativo. Da a entender que
tal modelo, válido por cierto para otras situaciones histórico-culturales, no lo es ya para las actuales.
Hay aún otro dato conciliar importante: si bien el modelo comunional ha sido propuesto con decisión y claridad en la Lumen Gentium y en la mayoría de los otros documentos que de ella dependen, el
verdadero punto de llegada del camino hecho por el Concilio lo constituye la propuesta del modelo de Iglesia-sierva-de-la-humanidad esbozado en la Gaudium et Spes. Es éste, por consiguiente, el modelo de
la madurez conciliar. Una madurez relativa y provisional, obviamente,
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si se tiene en cuenta el enfoque dinámico asumido por el Concilio mismo, sensible a la condición cultural actual (cf GS 5c). Con este segundo modelo el Concilio ha intentado una relectura eclesiológica realmente fiel al dato revelado y a los hombres y mujeres de hoy, al menos
en un nivel universal.
Si, por lo tanto, se quiere ser coherente con los criterios arriba
enunciados, no se puede continuar proponiendo hoy la línea del modelo de Iglesia-institución, y ni siquiera simplemente la del modelo de
Iglesia-comunión, sino que es necesario proponer la línea del modelo
de Iglesia-servidora-de-la-humanidad. Ello no significa, como ya se tuvo ocasión de observar más de una vez, ignorar o descuidar ni los aspectos institucionales, ni las instancias comunionales, sino asumirlos
en el interior de un proyecto global en el que queden supeditados a su
finalidad transeclesial.
Pero hay que añadir todavía una observación de importancia a todo esto, una observación que viene a precisar lo que acabamos de decir. La Constitución pastoral, cerrando sus reflexiones, enunciaba una
orientación cargada de consecuencias en este contexto. Decía, en efecto, que las cosas en ella tratadas eran por necesidad generales, y por ello
requerían ulteriores especificaciones. Y remitía a las Iglesias locales la
tarea de retomarlas y de reelaborarlas a partir de sus situaciones concretas (cf GS 91).
Esto vale ante todo en relación al mismo modelo eclesiológico
por ella propuesto. Hemos ya aludido más arriba a la actuación de tal
orientación llevada a cabo por algunas Iglesias del mundo pobre. Ellas
se dieron cuenta, como había hecho poco antes la Popuroum Progressio,
de que la Gaudium et Spes, al hablar de la humanidad destinataria de su
servicio, había tenido en realidad ante sus ojos sólo, o al menos preponderantemente, la humanidad en pleno crecimiento y desarrollo de ese
momento histórico. Estas Iglesias del mundo pobre percibieron que la
Constitución pastoral no demostraba tener suficiente conciencia de
que tal crecimiento se verifica en el interior de un conflicto de proporciones planetarias, en el cual y en razón del cual la mayor parte de la
humanidad queda marginada y resulta perdedora. Fue por esa razón,
como hemos visto, que dichas Iglesias decidieron convertirse en Iglesias
al servicio de la no-humanidad y haciendo una opción preferencial por
los pobres.
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La coherencia con las opciones conciliares requeriría, entonces,
que se tuviese presente tal orientación en todas partes, allí donde se encuentre y actúe la comunidad de discípulos de Jesucristo.
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3

Cf AAS LIX (1967) 257-299.
Cf PP 56-61.
Cf Medellín, Pobreza de la Iglesia nn. 8-18. Diversos teólogos latinoamericanos han
hecho objeto de estudio y reflexión tal opción. Véanse por ejemplo I.ELLACURIA,
La Iglesia de los pobres, sacramento histórico de la liberación, en “Selecciones de Teología” 70 (1979) 119-135; J.SOBRINO, Resurrección de la verdadera Iglesia. Los pobres, lugar teológico de la eclesiología, Santander, Sal Terrae, 1981.
4 Me permito remitir a mi estudio Puebla ¿una eclesiología con futuro?, en “Salesianum” XLIV (1982) 431-457.
5 DP 30, citando a JUAN PABLO II, Discurso inaugural III, en AAS LXXI (1979) 201.
6 Cf DP 1134: “Volvemos a tomar, con renovada esperanza en la fuerza vivificante
del Espíritu, la posición de la II Conferencia General, que hizo una clara y profética opción preferencial y solidaria por los pobres, no obstante las desviaciones e interpretaciones con que algunos desvirtuaron el espíritu de Medellín, el desconocimiento y aún la hostilidad de otros. Afirmamos la necesidad de conversión de toda la Iglesia para una opción preferencial por los pobres, con miras a su liberación
integral”. Para la IV Conferencia General de Santo Domingo véase su Documento
en los nn. 180.302.
7 Para Medellín ver el cap.14: Pobreza de la Iglesia 4-7; para Puebla ver los nn.11481152.
8 En el DP, mientras por una parte se ponen claramente en evidencia los rasgos positivos de la religiosidad popular que se vive en el Continente, por la otra se hacen
notar también sus límites. Entre ellos, uno de los más notables es el de comportar
una cierta ineficacia transformadora en orden a las estructuras de injusticia vigentes (cf n.452).
9 Juan Palo II oficializó esta dicción en la Encíclica Sollicitudo Rei Socialis (n.14).
10 De esta última Conferencia Episcopal se han hecho ya clásicos, por ejemplo, los
“rostros de la pobreza” descritos en el capítulo segundo de la primera parte de su
documento: “La situación de extrema pobreza generalizada adquiere en la vida
real rostros muy concretos en los que deberíamos reconocer los rasgos sufrientes
de Cristo, el Señor, que nos cuestiona e interpela: rostros de niños, golpeados por
la pobreza desde antes de nacer [...]; rostros de jóvenes, des-orientados por no encontrar su lugar en la sociedad [...]; rostros de indígenas y con frecuencia de afroamericanos que, viviendo marginados y en situaciones inhumanas, pueden ser considerados como los más pobres entre los pobres; rostros de campesinos, que como
grupo social viven relegados en casi todo nuestro continente [...]; rostros de obre-
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ros frecuentemente mal retribuidos y con dificultades para organizarse y defender
sus derechos; rostros de subempleados y desempleados despedidos por las duras
exigencias de crisis económicas [...]; rostros de marginados y hacinados urbanos,
con el doble impacto de la carencia de bienes materiales frente a la ostentación de
la riqueza de otros sectores sociales; rostros de ancianos, cada día más numerosos,
frecuentemente marginados de la sociedad del progreso que prescinde de las personas que no producen” (nn.31-39)
La expresión “no-humanidad”, “no-hombre” se encuentra sobre todo en las obras
de G.Gutiérrez (cf La fuerza histórica de los pobres, Sígueme, Salamanca, 1982,
19.69.77.115). Ella no quiere negar la dignidad humana de los pobres sino poner
en evidencia su situación histórica: su dignidad las es negada de hecho, al reducirlos a la condición de pobreza en la cual se encuentran.
La categoría “dignidad humana” es una de las categorías centrales en la Asamblea
de Puebla. Sugerida ya por el Discurso inaugural de Juan Pablo II en su tercera parte (Defensores de la dignidad), ha pasado a ser una categoría-guía sobre todo en la
reflexión antropológica (cf DP nn.304-339).
Véase al respecto lo que dice el DP en su n.1156. El adjetivo “integral” puede, con
todo, oscurecer un tanto el sentido genuino que tiene la opción para los teólogos
de la liberación. Puede llevar a entender la opción en un sentido equivocado,
dándole un sentido “material” y no “formal” o “de enfoque”. No se trata de dedicarse a los pobres y excluir a los ricos, sino de afrontar la situación concreta desde la perspectiva de los pobres. También los ricos y poderosos, por lo tanto, quedan involucrados en la preocupación salvífica y liberadora, pero desde la óptica
de la liberación de los pobres (véase lo que sobre este punto dice L.Boff en La fe
en la periferia 195).
Cf DP 1157-1158.
“En fuerza de la consagración mesiánica del bautismo, el Pueblo de Dios es enviado a servir al crecimiento del Reino en los demás pueblos. Se le envía como pueblo
profético que anuncia el Evangelio o discierne las voces del Señor en la historia.
Anuncia dónde se manifiesta la presencia de su Espíritu. Denuncia dónde opera el
misterio de iniquidad, mediante hechos y estructuras que impiden una participación más fraternal en la construcción de la sociedad y en el goce de los bienes que
Dios creó para todos” (DP 267).
Un análisis más detallado de estas caracterizaciones se puede encontrar en A.QUIROZ MAGAÑA, Eclesiología en la teología de la liberación, Salamanca, Sígueme,
1983, que seguiremos sustancialmente en nuestra exposición.
Cf J.SOBRINO, Significado del Jesús histórico en la cristología latinoamericana, en
ID., Jesús en América Latina, San Salvador, 1982, 95-128; Resurrección de la verdadera Iglesia 146-147.
“La CL [Cristología Liberadora] describe la práctica de Jesús como servicio a ese
reino de Dios. Jesús es presentado como encarnado parcialmente en el mundo de
los pobres. A ellos dirige privilegiadamente su misión, con ellos convive, para ellos
pone los signos de la venida del reino (milagros, expulsión de demonios, comidas).
Desde ellos denuncia el pecado fundamental y desenmascara las razones encubri-
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doras de ese pecado” (SOBRINO, Jesús en América Latina 3. Esta idea, por lo demás, está frecuentemente presente en los escritos de los teólogos latinoamericanos
(véase por ejemplo en este mismo volumen de Sobrino en las
pp.60.62.63.68.70.71.146ss.).
Cf DP 1141.
Cf M.MANZANERA, Teología y salvación-liberación en la obra de G.Gutiérrez, Bilbao, Mensajero, 1978; L.SÁNCHEZ, Praxis salvífica de los cristianos y de la Iglesia,
Quito, Centro Salesiano, 1980 (extracto de disertación doctoral sobre la concepción de la salvación en G.Gutiérrez e L.Boff).
Cf L.BOFF, La fede nella periferia 34.
El DP ha acogido el tema del potencial evangelizador de los pobres (n.1147), en el
cual se refleja la idea de una Iglesia que no sólo es para los pobres, que no sólo está con los pobres, sino que además es de los pobres. Véanse al respecto la obra ya
citada de QUIROZ MAGAÑA, la de I.ELLACURÍA, Conversión de la Iglesia al Reino de Dios. Para anunciarlo y realizarlo en la historia, Salamanca, Sígueme, 1984, y
la de J.SOBRINO, Resurrección.
Sobre las Comunidades Eclesiales de Base trató la Conferencia de Medellín en
los siguientes capítulos: Justicia 20; Pastoral de conjunto 10-13; Pastoral popular
3.13.14; Catequesis 10; Movimientos de laicos 12. La Conferencia de Puebla se
ocupó de ellas en los nn.9.96-98.105.125.239.261-263.368.373.641-643.648.850.
867.1039.
Cf AAS LXVIII (1976) 5-76.
Ver, sobre todo, los nn.3 y 4 de la citada Exhortación.

SEGUNDA PARTE

Aproximación sistemática
a la Iglesia

El repaso de la historia hecho en la primera parte nos ha permitido recoger numerosas indicaciones sobre la Iglesia y su evolución a
través de los siglos. Esta segunda parte estará dedicada a realizar una
aproximación sistemática al tema, que nos dará la posibilidad de un conocimiento más estructurado y más orgánico de la misma. La llevaremos
a cabo teniendo presentes los datos adquiridos a través de dicha aproximación, y particularmente mediante los recabados en el análisis del
profundo cambio acaecido en la conciencia eclesial y eclesiológica durante la celebración del Concilio Vaticano II.
Concretamente, esta segunda parte tendrá presente el viraje ecclesiologico provocado por su decisión de proclamar a la Iglesia cual
“sierva de la humanidad”, poniendo su misión de servicio al mundo
como punto focal de sus reflexiones. Por eso los capítulos que seguirán
estarán dedicados a dar respuesta a las preguntas que canalizaron tales
reflexiones, pero, justamente en razón de la opción hecha por el Concilio en el momento di su mayor madurez eclesiológica, en orden inverso a aquel en el que fueron formuladas inicialmente.
Nuestra exposición sistemática se dejarán guiar, pues, por estas
dos preguntas:
w Iglesia ¿qué tienes que hacer (en el mundo y para el mundo)?
w Iglesia ¿cómo tienes que ser en ti misma (para poder realizar esta tu misión?)

Capítulo Quinto

LA

MISIÓN F U N DAMENTAL
DE LA IGLESIA
XXX

En este primer capítulo de la segunda parte pondremos en evidencia la razón última de ser de la Iglesia en el mundo a la luz de las
fuentes neotestamentarias, para pasar luego a analizar el modo en que
dicha razón de ser ha sido entendida en el pasado y es entendida hoy.
ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

En este capítulo

1. La misión como salvación
1.1. La concepción “tradicional” de la salvación
1.2.Elinflujo cultural helenístico
1.3. Principales características
2. U n conceptorenovado de la salvación
2.1. La salvación en la Biblia
2.2. La recomprensión cultural
3. ¿Con qué concepto de salvación actuar hoy?

ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

1.LA MISIÓN COMO SALVACIÓN
La revisión que hemos hecho bajo la guía del Vaticano II nos ha
llevado a redescubrir que la fundamental razón de ser de la Iglesia es
hacer suyo y llevar adelante en la historia lo que Jesucristo, que la ha
convocado, vivió apasionadamente y lanzó como propuesta al mundo,
o sea el reino de Dios. Ella tiene que ser, pues, dentro de sus posibilida-
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des, la continuadora de Jesucristo en el tiempo; tiene que llevar adelante esta “su causa”.
Uno de los modos de “traducir” el reino de Dios proclamado por
Jesús es el de entenderlo como salvación1: Dios establece su reinado salvando a los hombres. Y justamente porque la Iglesia confiesa que Jesucristo es el Salvador del mundo, está convencida de que también ella, en
cuanto continuadora suya en el tiempo, debe esforzarse por vivir polarizada en torno a dicha preocupación.
Ahora bien, el modo de concebir la salvación ha sufrido profundas transformaciones a través de los siglos. Es importante, por tanto, para una Iglesia que quiere renovarse en su autenticidad y vivir con coherencia su propia identidad, verificar hasta qué punto su concepto de salvación es genuino y responde verdaderamente a lo que Aquel que le ha
dado origen tenía en el corazón y en la mente, y buscaba en la acción.
El modelo de Iglesia-institución, precedentemente descrito,
comportaba un determinado concepto de salvación que, por el hecho
de haber estado en vigor durante tantos siglos, parecía a muchos cristianos que era “el” concepto de salvación único y definitivo. Veremos
que en realidad no es así.
1.1. La concepción “tradicional” de la salvación
Lo que en esa eclesiología significaba la salvación se expresaba,
sobre todo a nivel popular, mediante una frase muy característica y corriente: “ir al cielo”. “Salvarse” e “ir al cielo” eran prácticamente equivalentes. E “ir al cielo” significaba a su vez que, después de la muerte acaecida en estado de gracia, el alma, separada ya del cuerpo corruptible,
superado el juicio particular y, si era necesario, también debidamente
purificada en el Purgatorio, pasaba a contemplar a Dios cara a cara en
una “visión beatífica” que saciaba completamente todas sus expectativas y la hacía plenamente feliz por toda la eternidad.2 Para completar
las cosas, se añadía que después del juicio universal también el cuerpo,
resucitado y debidamente transformado (espiritualizado), conseguiría
alcanzar el cielo reuniéndose con el alma para siempre. Sólo entonces,
en realidad, la salvación estaría completamente cumplida.
En el marco de tal concepción era interpretado también el papel
salvífico de Cristo y de la Iglesia. Para ella Cristo era el Salvador venido
al mundo de parte de Dios, el que comunicaba a la humanidad el don
de la salvación plena y definitiva. Y lo era porque en el pasado se había
ofrecido como víctima por los pecados de los hombres en la cruz, vol-
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viendo a abrirles de ese modo las puertas del paraíso cerradas desde el
pecado de Adán; lo era también en el presente en cuanto les comunicaba su gracia divina, especialmente en los sacramentos y por medio de
ellos. La Iglesia a su vez prolongaba esa acción de salvación, tratando
ante todo y sobre todo de llevar las almas al cielo, fin para el cual estaba provista de los medios necesarios: la Palabra, los sacramentos, la autoridad, el Magisterio, la organización.
1.2. El influjo cultural helenístico
Este modo de concebir la salvación cristiana se forjó bajo el influjo de determinados factores culturales. Es, por ello, el resultado de la
inculturación llevada a cabo por los cristianos cuando, entrando en el
ámbito del Imperio Romano, trataron de encarnar el mensaje evangélico en la sensibilidad cultural ampliamente difundida en él.3 Se trataba de una sensibilidad que tenía muchas expresiones. Entre ellas prevalecía ciertamente la de inspiración platónica.4
Simplificando las cosas se puede decir que la visión de la realidad que comportaba dicha sensibilidad estaba caracterizada fundamentalmente por tres dualismos estrechamente vinculados entre sí.
Ante todo el dualismo ontológico: la realidad entera estaba dividida en
dos estratos, el superior y espiritual, considerado como el ámbito del
bien y de la verdad, y el inferior y material, considerado como el ámbito donde se sitúan el mal, el error y la mentira.
Seguía como consecuencia el dualismo antropológico: el hombre
era una realidad compleja, constituida por un componente espiritual (el
alma) y un componente material (el cuerpo); el primero se encontraba
en una situación en cierto modo violenta en relación con el segundo el
cual, envolviéndolo, lo oprimía y le hacía de cárcel o sepulcro. “El cuerpo es la tumba del alma”, sentenciaba un antiguo pensador griego.5
El tercer dualismo era el soteriológico, lógica consecuencia de los
dos precedentes: la salvación (sotería) humana era considerada como
liberación de la materia y de todos los condicionamientos derivados de
ella; como un retornar a la condición espiritual primigenia, al mundo
de arriba, donde la contemplación de las realidades superiores y espirituales podía satisfacer sus más genuinas aspiraciones. De tal retorno
se podía tener un anticipo imperfecto en la búsqueda de la verdad a
través de la filosofía y de la virtud unida a ella, pero su verdadera realización se daba sólo con la muerte, vista como liberación plena y definitiva del alma de los vínculos de la materia.
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Gráficamente y en forma esquemática se lo puede representar de
este modo:

MUNDO SUPERIOR
espiritual
bien - verdad
alma
D UALISMO
1. ontológico
2. antropológico
3. soteriológico
MUNDO INFERIOR
material
mal - error

cuerpo

1.3. Principales características
Basta un vistazo superficial para comprender en qué medida el
esquema arriba trazado ha influido en la concepción de la salvación
cristiana. Los tres dualismos mencionados, retocados obviamente a la
luz de las exigencias de la fe, fueron acogidos en el ámbito del cristianismo pensado y vivido. De ello derivaban también algunas de las características que acompañaban a la salvación en tal concepción. Ella
aparecía, en efecto, como fundamentalmente espiritual, ultraterrena,
refractaria a la historia.6
1.3.1. El acento sobre lo espiritual
En esta concepción la salvación era, en primer lugar, preponderantemente espiritual. El acento se ponía claramente sobre el alma. Lo
confirma el lenguaje utilizado más de una vez aún hoy, sea a nivel po-
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pular en el cual la frase “salvar el alma” expresa la meta suprema de la
vida creyente, sea a nivel más técnico en el que la misión de la Iglesia es
concebida como “ganar almas para Cristo y para Dios”, o también como “llevar almas al cielo”, y en el que trabajar pastoralmente significa
trabajar “por la salvación de las almas”.
Si se mira con objetividad la historia del cristianismo se debe
constatar que, aunque no haya nunca aceptado teóricamente el radical
dualismo entre espíritu y materia típico del mundo helenístico,7 sin
embargo ha quedado notablemente marcado por él en su vivencia desde su ingreso en dicho mundo.
Es verdad que ya desde las primeras páginas de la Biblia los cristianos habían aprendido a reconocer el valor positivo de todo el mundo material, creado por Dios como “muy bueno” (Gn 1); es también
verdad que grandes pensadores cristianos de los primeros siglos, como
Tertuliano e Ireneo, habían cantado las glorias de la “carne” (o sea, de
la corporalidad) en la historia de la salvación, desde el momento en que
Dios mismo se había unido a ella en Jesucristo;8 pero todo esto no elimina el hecho de que el influjo de la sensibilidad helenística dominante haya llevado a menudo a los creyentes a minusvalorar, sino a despreciar, cuanto estaba relacionado con la materia.
Ello influyó también inevitablemente en su concepción de la salvación. Las expresiones populares y pastorales a las que hemos aludido
más arriba, bien entendidas, tenían su razón de ser: se quería indicar
con ellas que la salvación aportada por Cristo y por la Iglesia no era
una salvación cualquiera, sino la salvación transcendente y definitiva,
la que tenía que ver con el destino supremo del hombre. Pero, de hecho, muy a menudo tales expresiones dieron pie a interpretaciones espiritualistas e incluso dualistas, según las cuales el verdadero objeto de
la salvación, y por tanto del compromiso pastoral, era el alma del hombre, mientras al cuerpo, y a cuanto se relacionaba con él, tal salvación
le llegaba sólo indirectamente, como por extensión.
1.3.2. La insistencia sobre el más allá
Además de ser concebida como preponderantemente espiritual,
la salvación era pensada también en forma acentuadamente ultraterrena. Se daba en esta concepción una fuerte acentuación del más allá, del
después-de-la-muerte.9 Era ese el lugar de la verdadera salvación. Na-

82 Luis A. Gallo

die, en efecto, se podía considerar verdaderamente salvado mientras
permanecía “en el cuerpo”, en “este mundo”, “aquí abajo”. Por otra parte, el momento de la muerte, concebida a la manera griega como separación del alma y el cuerpo, adquiría una importancia decisiva en lo relativo a la salvación: en él se jugaba, en definitiva, el destino eterno del
hombre.
A decir verdad, la teología había teorizado la relación entre vida
terrena y vida celeste en términos de semilla (la gracia) y planta (la gloria),10 una teorización que llevaba a reconocer el potencial valor salvífico del más acá, de cuanto se hace en la vida terrena; pero esto no fue
en realidad corrientemente asimilado a nivel popular. Ni siquiera la
doctrina sobre los méritos que se pueden adquirir en esta vida y que
después fructifican en la otra favoreció tal asimilación.
1.3.3. La escasa sensibilidad histórica
Consecuencia de los dos acentos precedentes era la de una visión de la salvación notablemente desarraigada de la historia. Es sabido cuán reacia era la mentalidad helenística en general a la dimensión
histórica de la realidad.11 Tal actitud era debida al hecho de verla radicalmente vinculada con la materia. De hecho, según los filósofos
griegos existe historia porque existe el tiempo, y existe el tiempo porque hay materia. La historia, por otra parte, es signo de mutabilidad
en el tiempo, y toda mutabilidad es, a su vez, signo de imperfección.
El ser espiritual, que es el ser verdadero, no tiene en realidad historia,
porque está fuera del tiempo. La verdadera salvación tiene lugar, pues,
fuera del tiempo, en la eternidad. Es más, se podría decir que para los
griegos salvarse era salvarse de la historia, del tiempo, de la mutabilidad que comporta la materia.
El cristianismo, heredero de la milenaria fe veterotestamentaria,
se encontró necesariamente incómodo en el interior de una cultura
fuertemente desarraigada de la historia como era la griega. En efecto, la
fe cristiana es esencialmente histórica. Cree en un Dios que se ha manifestado salvíficamente en acontecimientos históricos, de los cuales el
inicial (el éxodo desde Egipto) y el culminante (la resurrección de Cristo) son los más importantes y decisivos. Y sin embargo, entrando en el
ámbito de la cultura helenística, aún sin perder completamente el cuño
histórico fundamental, el cristianismo acabó por asimilar en gran par-
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te sus instancias. Teniendo en cuenta esto no sorprende que haya pensado la salvación sin casi hacer referencia a lo que acontece en el mundo. Siendo preponderantemente espiritual y ultraterrena, esta salvación se podía obtener prescindiendo de lo que sucede en la historia.
Es verdad que los cristianos fueron a menudo invitados a vivir el
compromiso de la fe en el mundo, en las vivencias históricas. Con el
multiplicarse de los movimientos laicales en el siglo XX tal solicitación
se convirtió en más apremiante y llegó a ser fuente de fecundas realizaciones. Pero permaneciendo en vigor ese concepto de salvación del que
nos estamos ocupando, el compromiso en el mundo resultaba extrínseco a la salvación misma. En el fondo, se trataba de comprometerse en
el mundo y en la historia con vistas a la salvación de la propia alma. De
no hacerlo, se corría el riesgo de perderla.
1.4. Una concepción en crisis
Uno de los efectos de los profundos cambios culturales actualmente en curso es el de poner en crisis, en no pocos cristianos, este
concepto “tradicional” de salvación. Obviamente, en caso de que no vivan de modo esquizofrénico su fe, arrastrando creencias cristianas expresadas en sensibilidades culturales diferentes a las suyas.
A muchos cristianos de hoy, y particularmente a los jóvenes, la
“salvación del alma” no les dice ya nada o casi nada, precisamente porque se les han derrumbado, más o menos conscientemente, los pilares
culturales sobre los que se apoyaba aquella manera de concebir la salvación. Una manera que, por otra parte, dada su consonancia con las
exigencias culturales de la época, había producido frutos admirables
para la vida de la Iglesia y del mundo en tiempos pasados. Miles de
hombres y mujeres vivieron efectivamente su entrega a la causa de Jesucristo bajo el signo de esa “salvación de las almas”, y apoyándose en
ella la Iglesia y sus miembros colaboraron de manera a menudo notable en el progreso material del mundo de su tiempo. Pero no es necesario hacer muchos esfuerzos para comprender que la visión de la realidad que fundaba tal concepción está hoy totalmente superada o al
menos en vías de progresiva superación, a causa de los profundos cambios acaecidos.
Así, la visión según la cual el mundo verdadero era el espiritual, mientras que el mundo de lo material era sólo una sombra o in-
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cluso una réplica negativa del él, ya no tiene cabida generalmente en
la mente de los hombres y mujeres de hoy. Diversos factores han intervenido para hacerla desaparecer. Entre ellos el progreso científicotécnico, que los ha puesto en contacto directo con la extraordinaria
potencialidad del mundo de la materia. Si hay hoy una tendencia preponderante, acaso sea la opuesta, la de dar más importancia a lo material que a lo espiritual.
En la superación del dualismo antropológico han influido, entre
otras cosas, las investigaciones realizadas en el ámbito psicológico. Los
hombres y mujeres de hoy saben que no hay fenómenos puramente espirituales, como tampoco los hay puramente corporales. La valoración
de la corporalidad humana ha crecido enormemente a sus ojos, y ello
ha provocado una auténtica revolución también en el ámbito de la sexualidad y de los valores relacionados con ella.
Por ello, continuar haciendo de la salvación una cuestión preponderantemente espiritual, ultraterrena y desarraigada de la historia,
es algo que no tiene sentido para ellos. Intuyen, en efecto, que es el
hombre entero, en todas sus dimensiones, el que debe ser salvado; que lo
que se acostumbra a llamar “el cuerpo” no es sólo una especie de apéndice al cual la salvación traída por Cristo llega sólo “por extensión”, sino que tiene una consistencia y una dignidad propias que deben ser
respetadas, también y sobre todo desde el punto de vista de la salvación.
Además, los hombres y mujeres de hoy se inclinan a no remitir
la salvación al más allá, al después-de-la-muerte, al cielo, sino a reconocer el valor y el espesor salvífico al más acá, al durante-esta-vida, a la
tierra. Es más, en ciertos casos parecen llevados casi a ver las cosas en
modo opuesto: parecen en efecto dar mayor importancia a los compromisos por la salvación presente y a poner entre paréntesis la escatológica y definitiva.
2. UN CO NCEPTO RENO VADO DE LA SALVACIÓN
La problemática que acabamos de esbozar evidencia la urgencia
de una recomprensión de la salvación cristiana como misión fundamental de la Iglesia. Con una concepción como la que acabamos de describir
difícilmente puede la Iglesia repensarse y reprogramarse en sintonía con
todo lo que el Espíritu de Jesús ha ido suscitando en ella en los últimos
decenios. Urge encontrar una nueva forma de entender la salvación, que
pueda hacer de gozne de una forma actualizada de ser Iglesia hoy.
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2.1. La salvación en la Biblia
Para asegurar la autenticidad de esta operación resulta imprescindible el recurso a la fuente primera y permanente de la fe, la Biblia.
En ella no se encuentran definiciones conceptuales de salvación. No
está en su estilo el formularlas, y no responde tampoco a la índole cultural de sus autores. Es necesario, sin embargo, no olvidar que la Biblia entera es un mensaje de salvación. Lo cual quiere decir que bastaría profundizar en cualquiera de sus páginas para llegar a comprender qué concepto tiene de la salvación que anuncia y promete en nombre de Dios. Con
todo, un camino más fácil para lograrlo es el de analizar los dos acontecimientos bíblicos centrales, que son justamente dos acontecimientos salvíficos por antonomasia: el éxodo del pueblo hebreo de Egipto en el Antiguo Testamento, y la Pascua de Jesucristo en el Nuevo. Un análisis de ese
tipo puede aportarnos los datos fundamentales que nos interesan.
Globalmente hablando, en esos dos acontecimientos la salvación
aparece como un proceso, como un paso de una situación a otra: situación negativa y de perdición la primera; situación positiva y de salvación la segunda.
En el éxodo el punto de partida es la condición desesperada del
grupo de los descendientes de Abrahán afincados en Egipto. Está descrita, en un modo ciertamente esquemático, en el libro del Éxodo (1,8-

JHWH

VIDA

M U E RTE

MOISÉS
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22; 5,1-18). Se trata de un grupo de hombres y mujeres reducidos a la
esclavitud, que habitan en una tierra ajena, y que están sometidos a trabajos pesados y cada vez más gravosos por parte del Faraón y de los suyos, y amenazados además por la tentación de creer en la idolatría de
las falsas divinidades egipcias.
Ya su presente puede considerarse una situación de muerte a causa de la inseguridad en la que se encuentran y de la opresión y de la explotación a que están sujetos, pero es sobre todo su porvenir el que se
presenta signado de muerte: el Faraón ha decidido suprimir a todos los
hijos varones que nazcan, los cuales constituyen, para la mentalidad de la
época, la verdadera reserva de un futuro v de vida (Ex 1,22).
El punto de llegada de ese proceso es, para este pueblo de esclavos,
la nueva condición en la que se encuentra al salir de Egipto tras la guía
de Moisés. La Biblia utiliza diversos géneros literarios para referirse a ella,
pero sus elementos sustanciales son fácilmente identificables: se sacuden
de las espaldas el yugo de la esclavitud y de la opresión faraónica, llegan
a tener una tierra propia y a constituir un pueblo en comunión de alianza con el único Dios verdadero, y con un futuro de libertad y de vida.
En el acontecimiento pascual del Nuevo Testamento el acontecimiento de la Pascua sigue el mismo básicamente esquema, pero con
connotaciones peculiares.

DIOS EL PADRE
EL ESPÍRITU

+

-

VIDA

M U E RTE

JESU-CRISTO
la humanidad
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El punto de partida es la condición en la cual la maldad de los
hombres, y especialmente de los jefes políticos y religiosos de Israel, reduce a Jesús de Nazaret, una condición de muerte múltiple: corporal,
ante todo, pero también psíquica, social y religiosa. El sepulcro en el
que es colocado apresuradamente después del suplicio de la cruz es como un emblema de tal situación: una gran piedra es colocada ante su
ingreso (Mt 27,60).
El punto de llegada de la salvación pascual es la nueva situación
en la que Dios, por el poder de su Espíritu, introduce a Jesús una vez
para siempre liberado del sepulcro: una plenitud definitiva de vida. El
resucitado se convierte, desde aquel momento, en “el Viviente por los
siglos de los siglos” (Ap 1,18).
En ambos acontecimientos el protagonista principal, iniciador absoluto del proceso de salvación, es ciertamente Dios; pero no es el protagonista único, ya que los mismos hombres salvados están involucrados
activamente en él. Se puede decir que son salvados y salvadores de sí
mismos al mismo tiempo. Esto vale ya para el éxodo, en el cual Moisés
primero y después el pueblo entero actúan en orden a la propia salvación; pero vale sobre todo para la Pascua, en la cual Jesús, mediante todo su obrar precedente, prepara implícitamente la propia resurrección.
En este elemental análisis, pero especialmente en el referido al
acontecimiento pascual, en el cual el pensamiento bíblico llega a su
punto culminante, aparece ya con suficiente claridad lo que entiende la
Biblia por salvación: es el paso de la Muerte a la Vida o, en otras palabras equivalentes, la victoria de la Vida sobre la Muerte. Entendiendo
por “Muerte”, con mayúscula, todo lo que es negatividad para el hombre, en todas sus dimensiones, y por “Vida”, también con mayúscula,
todo lo que es positividad para él.
La antigua Secuencia de la Misa de Pascua expresa en forma luminosa esta idea cantándola poéticamente: “La Muerte y la Vida se enfrentaron [en la cruz] en un duelo colosal: Jesús, el adalid de la Vida,
vencido [por un momento] por la muerte, ahora reina Vivo!”
2.2. La recomprensión cultural
Para actualizar la concepción de la salvación no es suficiente el
recurso a la Biblia, sino que es necesario calar además ese su modo
de pensarla en la sensibilidad cultural del momento actual. Lo ponía
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de relieve en su Exhortación Apostólica Evangelii Nuntiandi el Papa
Pablo VI (n. 20).
2.2.1. El declinar de una identificación
La concepción de la salvación que hemos calificado como “tradicional”, según la cual salvarse consistía en “ir al cielo”, era ya en realidad
una interpretación de cuanto hemos encontrado en la Biblia a partir de
una determinada sensibilidad cultural, la típica del mundo greco-romano. “Salvar el alma” era, para los cristianos de aquel mundo cultural,
obtener el triunfo pleno y definitivo de la Vida sobre la Muerte, la realización plena de la Pascua de Cristo en cada uno de los salvados.
Vida y Muerte eran interpretadas por ellos de un modo característico, determinado por los condicionamientos de la cultura del tiempo: si la Vida era el cielo, concebido sustancialmente como la visión
beatífica de Dios, la Muerte era el infierno, entendido como la pérdida
definitiva de tal visión, con todo lo que ello significa para el hombre.
Por tanto salvarse era, en pocas palabras, no caer en el infierno e
ir al cielo. De tal Vida-cielo y de tal Muerte-infierno era posible tener
un anticipación imperfecta y provisional sobre la tierra, en la medida
en la que el alma vivía en gracia o en pecado respectivamente. Salir del
pecado (mortal) significaba ya de algún modo salvarse, aunque provisional y condicionalmente, de la perdición.
Es evidente que, en general, no se puede continuar proponiendo a los hombres y mujeres de hoy este tipo de salvación, si no es traicionando su sensibilidad cultural. Hacerlo sería condenar probablemente la propuesta al fracaso, y forzar a los hombres a retornar culturalmente atrás para poder confesar a Cristo como su Salvador. Procedimiento, en el fondo, similar al de los judaizantes de la primera
Iglesia, que identificaban la inculturación judaica del cristianismo
con el cristianismo mismo.
Una Iglesia que actuase con un concepto de salvación como éste no podría decirse auténticamente continuadora de Jesucristo en su
propuesta del reino de Dios. Lo cual quiere decir que actualmente no
funciona ya la identificación entre reino de Dios y salvación de las almas que podía funcionar en otros tiempos. En el presente, dos sensibilidades culturales solicitan de los cristianos un esfuerzo de recomprensión de la fe y, en consecuencia, también de su concepción de la
salvación.
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2.2.2. Salvación como realización personal
La primera es la de tipo existencial-personalista, que está ampliamente difundida sobre todo en los países más ricos y desarrollados de
la humanidad desde el punto de vista científico técnico.12
Tal sensibilidad es el resultado de diversas corrientes de pensamiento que, reaccionando ante la tendencia preponderantemente objetivista de la cultura precedente, contribuyeron a producir el así llamado viraje antropológico, el cual puso al hombre como sujeto personal en
el centro de su reflexión y como perspectiva de la misma. Consecuencia de ello fue que la persona pasó a ser pensada en clave esencialmente relacional. Se la definió como libertad en búsqueda de autorrealización y de autenticidad mediante el diálogo y la comunión interpersonal que den sentido a su vida. Tal viraje se demostró cargado de consecuencias también para la fe cristiana. Por lo que se refiere concretamente a nuestra temática, llevó a muchos cristianos a realizar una recomprensión muy característica del concepto bíblico de salvación como triunfo de la Vida sobre la Muerte.
Para ellos “Vida” significa la plena y definitiva realización de la
persona, el logro de su total autenticidad, el cumplimiento cabal del
sentido de su vida. Realización, autenticidad y cumplimiento que se
obtienen mediante la completa y definitiva comunión interpersonal
con Dios y con los demás, y que constituyen el cielo. Por contraposición, “Muerte” significa el fracaso existencial pleno y definitivo de la
persona. Fracaso existencial que consiste a su vez en la imposibilidad
de entrar en comunión con Dios y con los demás, y que constituye el
infierno.13 Huir de tal infierno-fracaso y alcanzar el cielo-realización es
conseguir la salvación.
Según esta concepción, de la Vida-realización-existencial y de la
Muerte-fracaso-existencial plenos y definitivos se puede tener una anticipación parcial e imperfecta ya en el presente, en la medida en que la
persona está respectivamente en gracia-comunión o en pecado-no-comunión con Dios y con los demás. Salvarse, en este sentido parcial, significa pasar de la no-comunión con Dios y con los demás a la comunión con ellos; salir de la cerrazón y del replegarse egoísta sobre sí mismo y abrirse al amor del Otro y de los otros. Una salvación verdadera
y real, aunque todavía imperfecta y provisional, capaz de dar sentido a
la existencia entera.
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Es natural que, renovada la concepción de la salvación de este
modo, también el papel salvífico de Cristo se vea desde una luz nueva.
Se lo confiesa como Salvador precisamente porque, en el pasado, mediante su existencia vivida en intensa comunión con Dios y con los demás, de la que la Pascua es verdaderamente el punto culminante, restituyó a los hombres la capacidad de realizarse y de encontrar la autenticidad que el pecado del primer hombre y los propios pecados personales les habían quitado. Pero se lo confiesa como Salvador también porque en el presente obra a través de su Espíritu perdonando los pecados
y dando la gracia, es decir, la comunión con Dios y con los demás, y restituyendo así el sentido de la vida.
Es este el modo de pensar la salvación que subyace al modelo
eclesiológico de comunión, en el cual la Iglesia es llamada a ser “sacramento, es decir, signo e instrumento de la íntima unión con Dios y de
la unidad del género humano” (LG 1).
2.2.3. Salvación como liberación integra
l
La otra sensibilidad cultural está difundida principalmente en el
extenso mundo de la pobreza, al que nos hemos referido hablando del
modelo eclesiológico postconciliar. La condición de marginación económica, social, política y cultural en que yacen millones de hombres y
mujeres, y la progresiva toma de conciencia de las causas de tipo estructural que la producen, han despertado en no pocos de ellos una fuerte
sensibilidad de tipo práxico. Ven la realidad como necesitada de radical
transformación. Están convencidos de que la realización de la persona
humana, incluso en lo referente a las relaciones interpersonales, está
fuertemente condicionada por el modo en que están organizadas las relaciones sociales y las estructuras en las que éstas cristalizan, relaciones
y estructuras que a su vez dependen directamente del modo de relacionarse con los bienes materiales, naturales o producidos por el trabajo
del hombre. Por ello sostienen que es imprescindible emprender una
acción histórica de transformación (praxis) que tenga en cuenta tales
relaciones y sus cristalizaciones estructurales, y las elimine sustituyéndolas por otras.
El impacto de esta sensibilidad sobre la fe se hizo sentir hace algún tiempo con fuerza. Tanto más cuanto que diversos países donde
reina tal pobreza son masivamente cristianos. En ellos ha nacido un
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nuevo modo de comprender y vivir toda la fe. A partir de esta nueva
sensibilidad no pocos cristianos han hecho el esfuerzo de repensar la
concepción bíblica de la salvación como triunfo de la Vida sobre la
Muerte. Y, como en la sensibilidad anteriormente esbozada, la recomprensión de los dos términos en juego los ha llevado a una nueva interpretación de la misma.
De hecho, esos cristianos entienden por Muerte la condición de
marginación, opresión y en definitiva de esclavitud en que yacen los millones de hombres y mujeres que son víctimas de la pobreza injusta; pero también, por extensión, la condición marginalizadora, opresora y
esclavizante en la que se encuentran aquellos pueblos o grupos humanos que, mediante relaciones y estructuras injustas, crean la situación
de pobreza y marginación de los primeros.
Se trata de una Muerte colectiva, pero que engloba en sí las innumerables muertes de los individuos en los diversos aspectos de la
existencia humana: del más elemental, el biológico, al más alto, la comunión personal con Dios. Como es lógico, en el ámbito de tal sensibilidad el acento se pone principalmente sobre los aspectos estructurales de esta condición de Muerte, puesto que se tiene la convicción de
que éstos son sus principales causantes.
Por contraposición a la Muerte así concebida, estos cristianos
piensan la Vida como la condición de la humanidad en la que tal Muerte será completamente eliminada. Por tanto, aquella condición en la cual
no habrá relaciones marginadoras, opresoras y esclavizantes entre los
hombres. En esto consistirá el “cielo”. La salvación consiste, pues, en liberarse como humanidad de esta Muerte y en entrar definitivamente
en esta Vida. De por sí, esta visión parecería exclusivamente horizontal,
intramundana. Lo que le confiere verticalidad y apertura a la trascendencia es el hecho, afirmado constantemente por la fe, de que la relación de filiación en confrontación con Dios encuentra su verificación
en la de fraternidad con los hombres, una fraternidad que tiene su inicio en el compartir los bienes materiales.
En realidad, en el ámbito de esta relectura, como por otra parte
en la precedente, la atención de los cristianos se pone más sobre la salvación presente que sobre la escatológica o definitiva. Nutren la convicción de que la condición definitiva de liberación de la Muerte puede y debe ser anticipada - parcialmente - en el presente. Cosa que acontece realmente siempre que en los diversos ámbitos de la realidad hu-
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mana, las situaciones colectivas de marginación, opresión y explotación son eliminadas, y se las sustituye por otras de signo opuesto. Es la
salvación parcial, pero verdadera y real, a la que se le da el nombre de
“liberación”. Se trata de una liberación de innegable cuño intramundano, puesto que se refiere a aspectos económicos, sociales, políticos y
culturales, pero que, considerados a la luz de la fe, desvelan su densidad
teologal: ellos anticipan verdaderamente, aunque de manera imperfecta y provisional, la salvación plena y definitiva del fin de los tiempos.
A la luz de esta recomprensión de la salvación, estos creyentes
repiensan también el papel salvífico de Cristo: él es el Salvador-liberador.14 Lo ha sido en el pasado, durante su vivencia histórica, profundamente marcada por su compromiso por el reino de Dios, que se
manifestó concretamente en el compromiso por la salvación de toda
forma de marginación, esclavitud y explotación, también en sus aspectos estructurales. Su muerte violenta en la cruz fue la expresión
máxima de tal compromiso, y su resurrección fue la confirmación
plena y definitiva por parte de Dios de cuanto aconteció en su vivencia histórica. Pero es también el Salvador-liberador en el presente en
cuanto comunica a los hombres, mediante su Espíritu, la capacidad
de comprometerse seriamente en las mismas cosas por las cuales trabajó, luchó y murió él mismo. Obviamente, teniendo en cuenta los
cambios acaecidos en la historia.
De este compromiso liberador la Iglesia se esfuerza por ser un
signo claro y eficaz. Como dijimos, este modo de concebir la salvación
es el que está implícitamente en la base de la eclesiología de servicio al
mundo típica de la Gaudium et Spes, y explícitamente en la corriente
eclesiológica que postula una “Iglesia de los pobres”.
3. ¿CON QUÉ CO NCEPTO DE SALVACIÓN ACTUAR HOY?
De lo que hemos dicho hasta ahora resulta clara una cosa: la misión fundamental de la Iglesia es la salvación de los hombres y de las
mujeres concretas de todos los tiempos. Usando la terminología del
evangelio de Juan se podría decir que la misión de la Iglesia es la vida,
la “vida en abundancia” (Jn 10,10). Como Jesús de Nazaret, y siguiendo
sus huellas, la Iglesia y sus miembros están llamados a concentrar todas
sus energías en este punto. Sólo de este modo pueden decirse y ser de
verdad discípulos y seguidores suyos.
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Ahora bien, como demuestra la experiencia, el mundo rico y
cada vez con mayores posibilidades de bienestar económico expresa
su sed de vida sobre todo como búsqueda de sentido de la existencia,
particularmente a través de la comunión interpersonal. El progreso
científico-técnico, asumiendo el sesgo que lo caracteriza, lo ha llevado a la pérdida del gusto de la vida, al eclipse de la razón de vivir. Mil
manifestaciones lo confirman, también en el mundo juvenil: la difusión de la droga, el multiplicarse de los suicidios, el crecimiento de la
violencia de diversa índole. La única salida es la de la intersubjetividad que apague la sed insaciable de encuentro y comunión radicada
en el corazón humano.
En el mundo de la pobreza masiva y creciente, el ansia de vivir se
expresa en niveles más elementales que ésos. Concretamente, en la necesidad del pan para saciar el hambre, del techo que dé seguridad, del
vestido que defienda del frío, de asistencia sanitaria que lleve a superar
la muerte prematura de los niños y jóvenes, etc. La Vida y la Muerte se
juegan sobre el frente más extenso de las necesidades primarias.
Una Iglesia apasionada por “la vida en abundancia” de los hombres no puede permanecer insensible e indiferente ante estas situaciones. Como el Buen Samaritano de la parábola (Lc 10,30-37), ella no
puede dejar de “conmoverse hasta las entrañas” por estas situaciones
que la urgen a comprometerse en darles respuestas. Si hiciese como el
sacerdote y el levita de la parábola, traicionaría su razón fundamental
de ser. No puede dejarse enredar en sus problemas internos de modo
tal que ello le impida ocuparse de los del mundo en los cuales se juega
la Vida y la Muerte concreta de la gente.
En realidad, como hemos visto, en estos últimos años la Iglesia,
repensando su identidad, ha tratado de hacer muy concreta su pasión
evangélica por la vida. Con el modelo eclesiológico de comunión ha salido al encuentro de las urgencias del mundo rico y desarrollado, y con
el modelo de la Iglesia de los pobres ha buscado dar respuesta a las que
proceden del mundo de la pobreza.
Probablemente hay todavía un paso a dar al respecto: el de sensibilizar a toda la Iglesia en lo que podemos llamar el criterio de urgencia. De hecho, no todas las situaciones de falta de vida son igualmente
graves. Existe una jerarquía de urgencias: allí donde la vida se juega en
los niveles más elementales, la urgencia es indiscutiblemente mayor.
Por algo los evangelios atestiguan que Jesús, al llevar adelante el pro-
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yecto del reino de Dios, hizo determinadas opciones. Y sus opciones tenían siempre por objeto a los más débiles, a los más pequeños, a los excluidos y marginados, a los últimos de la sociedad de su tiempo.
La jerarquía de las necesidades llevará a la Iglesia a hacer suyo este criterio genuinamente evangélico. Así, sin negar las riquezas del modelo de comunión, tratará de abrir la comunión a las exigencias que
proceden, incluso a nivel mundial, de la decisión de ir en búsqueda de
la “vida en abundancia” a partir de aquellos que tienen menos vida. Es
probable que esto contribuya también a dar razones para vivir a quienes, impulsados por la crisis de sentido, lo buscan desesperadamente.
Pues hay una palabra de Jesús que dice: “Quien ama la propia vida, la
perderá; quien está dispuesto a perder la propia vida en este mundo, la
conservará para la vida eterna” (Jn 12, 25).
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Capítulo Sexto

U N A CO M U N I DA D Q U E PROCLA M A
G O Z O SAMENTE EL ANUNICIO
DE LA SALVACÍON
XXX

En el capítulo anterior hemos afrontado la razón fundamental
de ser de la Iglesia de Jesucristo en el mundo: su aporte a la salvación;
en este abordaremos otro aspecto determinante de su servicio: el de la
evangelización.
ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

En este capítulo

1. Los antecedentes
2. La comunidad eclesial, evangelizadoratras las
huellas de Jesús
3. La evangelización comporta “un contenido
esencial”, una “sustancia viva”
4. Toda la comunidad eclesial es protagonista del
anuncio
5. U n anuncio fiel a sí mismo
6. Exigencias del anuncio evangélico en orden a su
fecundidad

ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

1.LOS ANTECEDENTES
Para comprender este aspecto de la misión eclesial hay que remontarse, como para tantos otros, a lo que hizo quien la convocó, y a
lo que hicieron sus primeros seguidores.
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1.1. Jesús de Nazaret, el primer evangelizador
Como hemos visto anteriormente, la pasión por el reinado de
Dios, o sea por la vida en abundancia de los hombres, impulsó a Jesús
de Nazaret a una actividad incansable. Según los evangelios, había ocasiones en que él y sus discípulos no tenían siquiera tiempo para comer
(Mc 3,20). El evangelio de Juan pone en su boca una frase, dicha con
ocasión de una disputa en la que era acusado de violar la ley del reposo sabático porque había curado en ese día a un paralítico: “Mi Padre
trabaja siempre, y también yo trabajo” (Jn 5,17).
Pero, además de obrar, Jesús hablaba. Hablaba sobre todo para
anunciar el reinado de Dios invitando a acogerlo, y para clarificar sus
implicaciones y exigencias. De hecho, introduciendo la narración de
su actividad en medio del pueblo, el evangelista Marcos dice lacónicamente: “Fue Jesús a Galilea proclamando la buena noticia y diciendo: ‘El reino de Dios está próximo, conviértanse y crean en la buena
noticia’” (Mc 1,14-15).
Por otra parte, más de una vez los evangelios lo muestran dirigiéndose a las masas, o a sus discípulos, o a alguna persona en particular. Hablaba en efecto en las sinagogas de las aldeas o de las ciudades
(Mc 4,23; Lc 4,14-15 etc.), hablaba a veces sentado en las colinas que rodean el lago de Genesaret (Mt 5,1; Mc 3,13; Lc 6,20 etc.), o en casa de
amigos (Lc 10,38-42; Jn 12,13, etc.) y adversarios (Lc 7,36), o cuando
iba de camino (Mc 8,27; Mt 16,21; etc.), o en el Templo (Jn 7,14.28, etc.)
y, finalmente ante el tribunal de Pilatos (Mt 27 11; Jn 18,33-37, etc.).
Los relatos evangélicos de estas conversaciones dejan entrever que hablaba verdaderamente “de la abundancia de su corazón”
(Mt 12,34). Y lo que tenía en el corazón era el gran proyecto del reino de Dios.
1.2. Los discípulos enviados a proclamar el alegre anuncio del reino
Estando al lado de Jesús, también sus discípulos aprendieron a
actuar en orden al reino de Dios. También ellos participaban en su actividad arrolladora, tanto que algunas veces fueron invitados por él
mismo a ir “a algún lugar apartado a descansar un poco” (Mc 6,31). Invitación que, por otra parte, no consiguieron secundar plenamente
porque apenas puestos en camino hacia el lugar elegido, la gente, descubriendo a dónde se dirigían, se apresuraron a alcanzarlos.
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Jesús convocaba a hombres y mujeres para que lo siguiesen,
abrazando su anuncio y su propuesta de vida. También ellos, tanto durante la actuación de Jesús como sobre todo después de la Pascua, se
convirtieron en heraldos de la “buena noticia” del reino. El evangelio de
Mateo informa que cuando Jesús envió a los doce a la misión les dijo:
“Durante el camino proclamen en alta voz: ‘El reino de los cielos ha llegado” (Mt 10,5). Y el de Lucas, narrando el envío de los setenta y dos
discípulos, refiere estas palabras suyas: “Si entran en una ciudad y son
bien acogidos, coman lo que le ofrezcan, curen a los enfermos que haya y digan: ‘Está próximo a vosotros el reino de Dios’ (Lc 10,9). Por su
parte, el de Marcos se cierra con una solemne invitación de Jesús: “Vayan por todo el mundo y anuncien la buena noticia a toda la creación”
(Mc 16,15).
En el libro de los Hechos de los Apóstoles esta actuación está también acentuadamente presente. Es más, se podría decir que todo el libro no es sino la narración del progresivo difundirse del anuncio hecho por los primeros discípulos, primero en Jerusalén, después en Galilea y Samaria y, finalmente, “hasta los confines del mundo” (Hch 1,8).
Ellos, una vez hecha la experiencia de la resurrección de Jesús y de la
presencia viva y palpablemente dinámica del Espíritu, no anuncian ya
el reino de Dios, sino la resurrección de su Mesías y Señor (Hch 2,2236; 3,24; 4,8-12; etc.). La razón está en que, para ellos, el reino de Dios
como triunfo de la Vida sobre la Muerte se había verificado ya plenamente en la persona de Jesús, cual promesa de realización para todos:
Jesús resucitado era el reino de Dios en persona. Hacer este anuncio
significaba, para ellos, comunicar a los demás la más “bella y gozosa
noticia” (evangelio) que podían dar, porque era la noticia de la esperanza que puede llenar de sentido toda la existencia.
2. LA CO M U N I DAD ECLESIAL, EVA NGELIZADORA TRAS LAS
HUELLAS DE JESÚS
Lo hemos repetido ya más de una vez: la principal razón de ser
de la Iglesia como comunidad seguidora de Jesús es hacer triunfar concretamente en el mundo la Vida sobre la Muerte en todas sus formas.
Para ella, por tanto, la praxis de resurrección ocupa el primer puesto en
la jerarquía de sus preocupaciones. Pero precisamente porque quiere
prolongar a Jesús en la historia se convierte, con él y como él, en evan-
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gelizadora. Además de obrar, habla, anuncia. Continúa proclamando la
buena noticia “a toda la creación” (Mc 16,15).
Del tema de la evangelización se ha ocupado de forma especial
después del Vaticano II el Sínodo de los Obispos de 1974. Pablo VI, y
con él tantos otros pastores de la Iglesia, preocupados por las nuevas
condiciones del mundo actual y por sus repercusiones sobre la fe, se
propusieron afrontar en dicho Sínodo tal problemáticas. Finalizada la
celebración sinodal, el Papa recogió magistralmente sus conclusiones
en la Exhortación Apostólica Evangelii Nuntiandi, que constituye como
una especie de “carta magna” del compromiso de la Iglesia post-conciliar en este aspecto.1
Siguen siendo verdaderamente programáticas, y al mismo tiempo grávidas de consecuencias, las palabras con que Pablo VI abrió la
Exhortación:
“El compromiso de anunciar el Evangelio a los hombres de nuestro tiempo, animados por la esperanza, pero, al mismo tiempo, a
menudo apresados por el miedo y la angustia, es, sin ninguna
duda, un servicio realizado no sólo a la comunidad cristiana sino también a toda la humanidad” (n. 1).
Las tendremos en cuenta a continuación, en el intento de evidenciar los principales componentes de esta responsabilidad eclesial.

3. LA EVA NGELIZACIÓN CO M P O RTA “UN CONTENIDO
ESENCIAL”, UNA “SUSTA NCIA VIVA”
Es importante, para toda la Iglesia y para cada uno de sus miembros, plantearse siempre de nuevo la pregunta decisiva sobre lo que hay
que anunciar. No es difícil, en efecto, confundirse al respecto, dando
importancia a lo que no la tiene y viceversa. El reproche que Jesús dirigía a los fariseos de su tiempo podría hacerlo más de una vez a quien
dice evangelizar hoy: “¡Ustedes cuelan el mosquito y se tragan el camello!” (Mt 23,24). La paradoja logra expresar bien la idea de fondo: la comunidad eclesial no puede enredarse en cuestiones irrelevantes y descuidar las verdaderamente importantes.
La Evangelii Nuntiandi afirma:
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“En el mensaje que la Iglesia anuncia hay ciertamente muchos
elementos secundarios [...]; pero hay un contenido esencial, una
sustancia viva, que no se puede modificar ni pasar por alto, sin
desnaturalizar gravemente la propia evangelización” (n. 25a).
Se puede preguntar: ¿cuál es este “contenido esencial”? ¿cuál es
esa “sustancia viva” de los que habla el texto? La respuesta es neta: no
puede ser sino aquello que estaba en el centro de las preocupaciones de
Jesús de Nazaret y de sus primeros seguidores, es decir el gozoso anuncio del reino de Dios.
Esta alegre noticia es, en definitiva, como se ve claramente en la
praxis evangelizadora de Jesús, una propuesta en orden a la transformación del hombre y de toda la realidad, para que pueda haber “vida
en abundancia” para todos, comenzando por quienes están más privados de ella.
3.1. El contenido de la evangelización es una propuesta
El Evangelio de Jesús, es ante todo, una propuesta, no una imposición. La Iglesia, por tanto, lo ofrece a la decisión libre de los hombres
y mujeres, y no lo carga pesadamente sobre sus espaldas.
En otros tiempos, marcados por sensibilidades culturales diferentes de la actual, los hombres estaban más bien inclinados que los de
hoy a la sumisión. Una cierta experiencia de su relación con la naturaleza los llevaba a sentirse más objeto de decisiones ajenas (Dios o la naturaleza) que sujetos de decisiones propias. Hoy ya no es así. O lo es cada vez menos. El movimiento de la modernidad se ha desarrollado precisamente bajo el signo de la emancipación y, como consecuencia, los
hombres y las mujeres de nuestro tiempo son siempre más celosos de
su libertad y de su responsabilidad. Un evangelio impuesto _ en cualquier manera, abierta o velada que sea _ dejaría automáticamente de
ser tal para ellos. ¿Cómo podría constituir una “alegre noticia” lo que
contribuiría a disminuir su dignidad fundamental?
Lo comprendió bien Juan XXIII, el cual, al convocar el Vaticano II,
dijo que, a diferencia de todos los concilios ecuménicos precedentes reunidos para combatir y condenar alguna herejía o desorden moral, éste
quería hacer el esfuerzo de presentar serenamente ante el mundo lo que
la Iglesia de Jesús cree, sin pretensión alguna de imponerlo a nadie.2
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3.2. El anuncio orientado a la transformación del mundo
El anuncio evangélico es portador de una propuesta: transformar
la realidad en todas sus facetas, personales y sociales, para llevarla hacia
la superación radical y definitiva de la Muerte. Por esto mismo, es indicación del camino de la Vida. De ese modo viene a ser una respuesta a
la más profunda pregunta humana de todos los tiempos: la pregunta
sobre la plenitud de la Vida.
Decía Pablo VI en la Evangelii Nuntiandi n.53 que en la riqueza
del anuncio evangélico “la humanidad puede encontrar, en una plenitud insospechable, todo lo que busca a tientas sobre Dios, sobre el
hombre y su destino, sobre la vida y sobre la muerte, sobre la verdad”.
El Evangelio de Jesús no es nunca un anuncio puramente intimista o espiritualista, una fórmula para alcanzar la propia perfección
individual. Es anuncio de salvación y, en cuanto tal, se abre a todas las
dimensiones de la salvación que hemos descrito en el capítulo anterior.
Por otra parte, sólo si es percibido por los hombres y mujeres como una
respuesta desbordante a sus más profundas y legítimas aspiraciones podrá ser acogido hondamente por ellos, solicitados como están cada día
por tantas propuestas diferentes del propio Evangelio.
Esto contribuye a hacer tomar conciencia de que, si en determinados momentos de la historia la comunidad eclesial pudo ocuparse de
los detalles del anuncio evangélico, ya que se suponían fundamentalmente adquiridos, tal vez con un poco de ingenuidad, su “sustancia viva” y su “contenido esencial”, en las actuales circunstancias necesita absolutamente volver a lo que es central, a jerarquizar cuidadosamente
sus contenidos. Como recordaba el propio Pablo VI, en el mensaje que
la Iglesia anuncia existen elementos secundarios; ellos merecen, por
tanto, una atención proporcionada a su importancia. Si no, se corre el
peligro de “colar el mosquito y tragar el camello”.
4. TO DA LA CO M U N I DAD ECLESIAL ES PRO TAGONISTA DEL
A N U NCIO
Las circunstancias históricas arriba mencionadas han llevado a
veces a pensar que el anuncio de la Buena Nueva de Jesús era sólo responsabilidad de quienes presiden la comunidad eclesial: el Papa, los
obispos, los sacerdotes. Era una de las consecuencias del modelo de
Iglesia-institución, en el cual la gran masa de los bautizados eran con-
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siderados sólo miembros pasivos de la misma, bajo la dependencia de
sus pastores.
Ni los escritos neotestamentarios, ni los documentos del Vaticano II, ni las circunstancias actuales favorecen tal modo de ver las cosas;
al contrario, inducen a pensar que el cometido del anuncio es encomendado a toda la comunidad de quienes se dicen discípulos de Jesús.
El Vaticano II ha recalcado más de una vez, a la luz de su vuelco eclesiológico, esta idea: nadie, si es verdaderamente cristiano, puede sentirse sólo oyente pasivo del anuncio evangélico, como una especie de
“cliente” de quienes lo proclaman; si así lo hiciese, sería señal de que el
Evangelio de Jesús no le ha dicho nada personalmente, o que lo ha
aceptado solo por inercia social, por tradición familiar o por conveniencia, y no como una “alegre noticia”.
Ello no resta importancia _ es más, la acrecienta _ a la afirmación de la Evangelii Nuntiandi sobre la necesidad de una constante auto-evangelización de la comunidad eclesial misma. Dice, en efecto, la
Exhortación Apostólica que, llamada a ser evangelizadora, la Iglesia
“comienza por evangelizarse a sí misma [...]. Ella tiene constante necesidad de ser evangelizada si quiere conservar frescura, arranque y fuerza para anunciar el Evangelio” (n. 15a). Es como un eco de lo que decía san Pablo: “Creí, por eso hablé” (2Cor 4,13).
La razón es obvia: si no existe un convencimiento real de la validez de este mensaje, difícilmente se lo puede comunicar con entusiasmo a los demás. Y ese convencimiento está constantemente expuesto a
confrontación, especialmente hoy, dado el pluralismo que se vive en el
mundo. De aquí la necesidad de una constante y renovada escucha del
anuncio.
En este contexto adquieren una importancia particular dos categorías de miembros de la comunidad eclesial a los que corresponde hoy
un papel especial en el anuncio: los jóvenes y los pobres.
w Ante todo, los jóvenes. Muchos de ellos sufren hoy por el hecho
de ser considerados simples destinatarios de la evangelización
hecha por los adultos. Su energía y entusiasmo juvenil constituye una riqueza maravillosa para la difusión de la propuesta
evangélica. Posiblemente son ellos los más adecuados para descubrir los derroteros por los cuales hacer caminar en el mundo
actual esta “buena noticia”, precisamente porque, siendo jóvenes,
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están dotados de antenas especiales para captar las sensibilidades
de los tiempos. Ello los vuelve aptos para ejercitar un protagonismo real en el compromiso de la evangelización, y sobre todo, en
la evangelización del mundo juvenil con el cual están en contacto día a día. Lo cual requiere, obviamente, de los adultos, y sobre
todo de aquellos que presiden las diversas comunidades eclesiales, la capacidad de ofrecerles un espacio para que puedan desarrollar sus capacidades.
w Sobre el papel de los pobres en el ámbito del anuncio evangélico
se está hoy reflexionando vivamente en la Iglesia, especialmente
a causa de las instancias que vienen del mundo de la pobreza. El
Documento de Puebla tomó en seria consideración lo que estaba sucediendo sobre todo en las Comunidades Eclesiales de Base, y acuñó una expresión muy acertada al respecto: habló del
“potencial evangelizador de los pobres” (n. 1147). La expresión
es muy densa de significado. Indica la especial capacidad que tienen los pobres de acoger con realismo extremo el mensaje evangélico y de anunciarlo a los demás. La razón de esta peculiar capacidad estriba en su marcada sintonía (una especie de “connaturalidad”) con el Evangelio. Siendo ellos los primeros y privilegiados destinatarios del reino de Dios proclamado por Jesús, como se ve en los relatos evangélicos, son ciertamente también los
más predispuestos a acoger su anuncio y a comunicarlo a los
otros. En este sentido, como dice un teólogo, los hechos están anticipando las reflexiones: en efecto, los pobres están “reapropiándose el Evangelio”.3
Probablemente el reconocimiento de este potencial evangelizador de los pobres deberá todavía bregar para encontrar su lugar en las
Iglesias, a menudo orientadas en otras direcciones, pero no se puede olvidar que, según los datos más firmes de los Evangelios, éste constituye
un criterio de autenticidad del propio anuncio.
5. UN ANUNCIO FIEL A SÍ MISMO
El anuncio del Evangelio por parte de la comunidad eclesial y de
cada uno de los cristianos comporta exigencias precisas que deben ser
cuidadosamente respetadas. Hablando de ello la Evangelii Nuntiandi
sintetizó en una sola palabra lo que los documentos del Vaticano II ha-
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bían enunciado al respecto en diversas maneras: “fidelidad”. El anuncio
debe ser fiel en dos direcciones: hacia el pasado, al mensaje recibido;
hacia el presente y en vistas al futuro, a las personas a quienes se dirige
concretamente (n. 4a).
5.1. El mensaje debe ser transmitido auténticamente
Los cristianos no inventan el anuncio que proclaman. Lo han recibido de Aquel que lo proclamó inicialmente hace casi dos mil anos,
Jesús de Nazaret, el primer evangelizador (EN 7), a través de una larga
cadena de “eslabones” que lo acogieron y a su vez lo volvieron a entregar. Su fidelidad a él es, por tanto, signo de autenticidad.
El proyecto del reino de Dios proclamado por el Evangelio es
respuesta divina a las más profundas expectativas de plenitud del hombre. No respetarlo en su autenticidad sería traicionar al propio hombre
en sus aspiraciones más radicales de plenitud. Pero es necesario precisar lo que significa más en concreto dicha fidelidad, para evitar falsas
interpretaciones.
Ante todo hay que aclarar que los cristianos no son fieles al
anuncio cuando se atienen simplemente a una repetición literal de las
palabras en las que lo expresó el mismo Jesús en su momento, palabras
que encontramos en los evangelios o en los demás escritos neotestamentarios. En efecto, se sabe que la máxima fidelidad literal a tales palabras acaba más de una vez por constituir una auténtica infidelidad a
su contenido. Ya san Pablo amonestaba a los cristianos de su tiempo en
este sentido: “La letra mata, en cambio, el espíritu da vida” (2Cor 3,9).
Basta pensar, para convencerse de ello, en las nocivas consecuencias a
las que lleva una lectura “fundamentalista” o férreamente literal de la
Biblia entre algunos grupos de cristianos, sea protestantes o católicos.
Acaban por desfigurar e incluso pervertir al sentido profundo del propio mensaje.4
Se es verdaderamente fiel a tales palabras cuando se hace el esfuerzo de descubrir en ellas lo que es mensaje de salvación para el hombre, lo que es respuesta a su genuina demanda de felicidad y de plenitud,
y se hace de ello objeto de anuncio.
El Vaticano II, hablando de la interpretación de los textos bíblicos, ha creído oportuno señalar:
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“Es necesario que el intérprete busque el sentido que el escritor
sagrado trató de expresar y expresó en determinadas circunstancias, según la condición del tiempo y de su cultura, por medio de
los géneros literarios entonces en uso. Para comprender, en efecto, en su justo valor lo que el autor sagrado quiere afirmar en sus
escritos, se debe atender tanto a los habituales y originarios modos de entender, de expresarse y de contar vigentes en el tiempo
del hagiógrafo, como a los que entonces no estaban en uso en las
relaciones humanas” (DV 12d).
No basta, por tanto, una simple repetición de fórmulas, por sagradas que puedan ser consideradas, sino que es necesario el anuncio
de cuanto de salvíficas para el hombre contienen las mismas.
5.2. Quien anuncia debe tener presente la situación concreta
Pero, más allá de esta fidelidad al pasado, los cristianos, para ser
fieles al Evangelio, tienen que tratar de actualizarlo en el presente. No
hablar a los hombres y mujeres de nuestro tiempo como si fuesen seres
extra-temporales o de otro tiempo. Hay que tratar de hacer de tal manera que la Palabra de salvación les llegue de la forma más viva en su
concreción.
En efecto, el anuncio del Evangelio está regido por el mismo
principio que rige la forma global de comportarse de Dios con los
hombres: todo aquello que El hace es siempre “por nosotros hombres y
por nuestra salvación”.5 La Palabra que Él pronuncia es siempre un
mensaje para el hombre, para que pueda encontrar su plenitud de Vida (DV 2.7a). Dicho más concretamente, esto significa que también para el anuncio los cristianos tienen que atenerse al “régimen de encarnación”.6 La Palabra de salvación hecha ya plenamente carne individualmente una vez en el pasado en el hombre Jesús de Nazaret (Jn 1,14),
continúa su proceso de encarnación en la carne colectiva de la humanidad de todos los tiempos, hasta el fin de la historia. Continúa “acampando” en el mundo, como dice con la bella imagen bíblica el prólogo
del evangelio de Juan en su texto original.
Ahora bien, la humanidad colectiva es una realidad histórica. No
tanto en el sentido de que vive en el tiempo, sino también en el sentido
en que se desarrolla en el tiempo. En el pasado, bajo el influjo predo-
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minante de la cultura helenística, la historicidad era pensada como una
relación puramente accidental e intrínseca del hombre con el tiempo.
El hombre era concebido como una esencia ya sustancialmente constituida, que el tiempo no hacía otra cosa que modificar sólo accidentalmente, y lo que es más, empeorándola. La sensibilidad histórica, que
caracteriza tan fuertemente nuestro tiempo, ha modificado profundamente esta visión: para ella la historia es el hacerse hombre del hombre
en el tiempo, el construirse del hombre como obra del hombre mismo,
basándose en sus propias opciones libres.
En esta perspectiva, el hombre se piensa a sí mismo no como hecho definitivamente, sino en vía de construcción, especialmente a nivel
colectivo; como apertura y tensión de cara a su propia identidad. Historia es, pues, sinónimo de futuro, de libertad y de responsabilidad. Estando así las cosas, se entiende cómo el régimen de encarnación que regula el dinamismo de la Palabra revelada requiere un ritmo constante
de encarnación-desencarnación-reencarnación. Es el único modo en el
que puede hacer suya la carne histórica del hombre.7
Ante la problemática suscitada por esta realidad la Iglesia ha dado grandes pasos adelante en estos últimos decenios. Ha superado el
mero principio de la adaptación, que había sido aplicado ampliamente
durante el pasado en la evangelización de los nuevos pueblos y que
evoca la idea de una acomodación extrínseca y superficial a las nuevas
situaciones. Ha abandonado tal principio porque se ha percatado de
que de ese modo no alcanzaba su objetivo. La Evangelii Nuntiandi lo ha
puesto claramente en evidencia. Sobre todo en su n.20, en el cual Pablo
VI afirma, con gran coraje y realismo, que “la ruptura entre Evangelio
y cultura constituye el drama de nuestro tiempo”.
El principio de la adaptación ha sido consiguientemente sustituido por el de la inculturación, o sea, por el intento de calar el Evangelio en la condición cultural de sus destinatarios no de manera superficial, a modo de un barniz, sino tratando de hacerlo penetrar “en profundidad y hasta las raíces de la cultura y de las culturas” (n. 20a). Los
esfuerzos hechos en esta dirección han sido muy relevantes en estos últimos años. Una nueva forma de evangelización, abierta sobre todo al
diálogo con las culturas, ha producido frutos considerables.
Últimamente, sin embargo, se ha ido tomando conciencia de
que el principio de inculturación no es suficiente, porque la cultura
misma representa una base demasiado estrecha para la encarnación de
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la propuesta evangélica. Las dimensiones socio-políticas de las situaciones de sus destinatarios desempeñan un papel de primer orden desde este punto de vista, y si no se las toma seriamente en cuenta se corre el peligro de hacer un anuncio en buena parte abstracto. Por eso se
está hablando hoy siempre más del principio de contextualización.
Contextualizar significa reinterpretar el mensaje evangélico a partir
del contexto histórico en el que viven los hombres y mujeres concretos, con sus componentes culturales, económicos, sociales, políticos y
religiosos, y anunciarlo en ese modo. Se trata, por decirlo con una expresión muy conocida, de aplicar al anuncio del Evangelio el “círculo
hermenéutico”.8
Naturalmente, una reinterpretación de este tipo tiende a poner
en primer plano aspectos del anuncio evangélico que corresponden
más sensiblemente al contexto histórico a partir del cual se lo hace, y a
dejar, en cambio, en segundo plano otros aspectos, acaso en otros momentos muy relevantes pero que actualmente no resultan tales. Una
operación ciertamente no exenta de riesgos, pero por la cual la comunidad eclesial cuenta con la ayuda del Espíritu (Jn 16,13).
Lo que están haciendo en diversas partes del mundo pobre los
cristianos seriamente comprometidos es un claro ejemplo de ello: está
naciendo así una forma nueva de comprensión y de realización del Evangelio llena de fuerza y de creatividad. Entre otras cosas, entre ellos encuentra espacio una de las dimensiones de la evangelización que fue
propia de Jesús mismo: la denuncia. En nombre de su gran “sueño” estos cristianos ponen al desnudo, con coraje y decisión, cuanto ven de
contrario a la propuesta hecha por él. En efecto, ellos están convencidos de que todo lo que es contrario a la Vida en plenitud de los hombres, y especialmente de los más pequeños y débiles entre ellos, no puede ser visto con indiferencia o, peor todavía, con benevolencia, sino que
tiene que ser denunciado con fuerza. Está en juego en ello la salvación
concreta de los hombres, y ante ella no se puede callar
6. EXIGENCIAS DEL ANUNCIO EVA NGÉLICO EN ORDEN A SU
FECUNDIDA D
El anuncio del Evangelio puede perderse en el vacío, sin alcanzar
a quienes se dirige. Ya ocurrió en los tiempos del propio Jesús, como
certifican los evangelios y como permite comprender, sobre todo, su
muerte en cruz. Sigue ocurriendo también actualmente.
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Esto puede suceder por motivos subjetivos de los propios oyentes del mensaje, insensibilizados o indiferentes, e incluso hostiles a él
por diversos motivos: egoísmo, pereza, comodidad... Pero puede también suceder a causa de la modalidad en que el anuncio es efectuado
por quienes lo proclaman. Es indispensable que también este aspecto
se tenga presente si se quiere que el Evangelio de Jesús resulte de veras
una palabra vivificante para los hombres.
6.1. Encontrar el punto de inserción
El anuncio evangélico puede resultar infecundo ante todo y fundamentalmente porque los evangelizadores no saben, o no consiguen
encontrar, su adecuado punto de inserción o, con otras palabras, la justa sintonía con aquéllos a quienes se dirigen. Encontrar ese punto de
inserción y esa sintonía es absolutamente indispensable, de lo contrario el anuncio resultará irremediablemente estéril o, en el caso de ser
acogido, se lo llevará sobre las espaldas como un peso muerto o como
un sobreañadido insignificante y totalmente postizo.
¿Cuál puede ser ese punto? El modo de obrar de Jesús y de sus
discípulos por una parte, y el conocimiento del ser humano en su profundidad por otra, contribuyen a identificarlo: es la aspiración más radical (porque toca las raíces) y más universal (porque interesa a cada
ser humano sin excepción) que en el corazón de los hombres, es decir
la aspiración a la vida.
Ahora bien, dicha aspiración surge concretamente en el seno di
una experiencia igualmente radical y universal: la experiencia de la antítesis Vida-Muerte. Se trata de una experiencia que comporta, como es
claro, dos aspectos complementarios, pero de una complementaridad
peculiar, como veremos en seguida.
El primer aspecto es el del deseo de vivir, y de vivir en plenitud,
radicalmente y activamente presente en cada ser humano. Es el más
profundo de los deseos que experimenta ininterrumpidamente durante toda su existencia. En efecto, si se lo considera atentamente, se descubre que cualquier deseo humano es expresión de ese deseo de vivir
sin recortes, en plenitud de calidad y de duración, o sea del deseo de la
Vida, con mayúscula, que radica en el corazón de cada hombre. A colmar tal deseo van dirigidos, en última instancia, todos los esfuerzos humanos, a todos los niveles. Y es este deseo de vivir así el que mueve en
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última instancia todo dinamismo humano, individual o colectivo. El
hombre podría definirse, desde este punto de vista, como “un ser radicalmente hambriento de Vida”.
Junto a este primer aspecto se da otro no menos universal ni menos radical: existe la Muerte. Por Muerte, también aquí con mayúscula,
se entiende todo aquello que de algún modo contradice el deseo de vivir en plenitud o se opone a él: lo que no le permite expresarse, o expresarse adecuadamente, lo que lo sofoca, lo obstaculiza, o lo descarría.
Este segundo aspecto encuentra su máxima y su más palpable
expresión en la muerte corporal, en la cual el hombre ve desvanecerse
toda posibilidad de satisfacer sus más radicales aspiraciones. Pero, más
allá de este hecho-límite, existen otras innumerables manifestaciones
de la Muerte en la experiencia humana: el hambre no saciada, la enfermedad corporal o psíquica, la inseguridad psicológica, la angustia, la
soledad forzada, la incapacidad de mantener relaciones interpersonales, la carencia de los bienes elementales de la vida, la marginación impuesta por motivos raciales o religiosos, la esclavitud psicológica o sociológica, la pérdida del sentido o del gusto de la vida, la explotación,
etc. En una palabra, toda forma de disminución humana.
Esta doble experiencia radical es, como se ha anticipado, la experiencia de la antítesis Vida-Muerte. Tal antítesis encuentra concretización en incontables modos diversos. He aquí algunos de ellos: saciedadhambre, salud-enfermedad, seguridad-inseguridad, serenidad-angustia, comunión-soledad, alegría-tristeza, sentido-sinsentido de la vida,
bienestar-pobreza, participación-marginación, paz-guerra, libertad-esclavitud, etc. En cada uno de estos binomios antitéticos, que se podrían
multiplicar hasta el infinito, el primer miembro concreta la Vida, el segundo la Muerte.
En el seno de dicha experiencia, una y múltiple, todo ser humano se mueve constantemente en búsqueda de una Vida-sin-Muerte. Tal
búsqueda constituye la aspiración de fondo que lleva en su corazón, en
manera consciente o inconsciente, concretándola en mil otras aspiraciones que le confieren realismo y la hacen tangible: la aspiración a la
salud, a la estima, a la serenidad, a la comunión, a la estabilidad, a la
fama, al placer, a la seguridad, etc. No siempre tales aspiraciones manifiestan adecuadamente la aspiración por la vida. Antes bien, más de
una vez son una búsqueda equivocada de la misma. Pero no por ello
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dejan de ser expresiones del único deseo de fondo que radica en el corazón humano.
Si debiésemos decir en qué consiste concretamente esa Vida-sinMuerte universal y radicalmente buscada por los hombres, deberíamos
confesar que no lo sabemos con precisión. Cabalmente porque estamos
inmersos en la antinomia Vida-Muerte, no podemos tener la experiencia de ella. La nuestra es siempre experiencia de Vida-con-la-Muerte,
de una vida vivida al mismo tiempo bajo el signo del deseo de la Vida
y de las miles presencias de la Muerte. Vida-sin-Muerte es una expresión-límite, sin referencia en lo real experimentado. De ella tenemos
solo sospechas en los momentos en que experimentamos en alguna
medida una situación de plenitud, de realización, de felicidad. Momentos por otro lado siempre amenazados por la inestabilidad y por la fugacidad: no son la Vida-sin-límites en calidad y duración a la cual aspiramos incansablemente.
Hay que observar todavía que la antítesis Vida-Muerte no tiene
solo connotaciones personales, sino también colectivas. Tomar en cuenta los aspectos colectivos de la Vida-sin-Muerte equivale a hablar de historia humana. En efecto, ésta consiste en el camino que la humanidad
como tal va haciendo en el tiempo en búsqueda de esa Vida-sin-Muerte, un camino en el cual cada victoria de la Vida sobre la Muerte constituye un paso adelante, mientras que cada triunfo de la Muerte implica
una interrupción de la marcha, e incluso un paso hacia atrás en ella.
Ahora bien, si se quiere que el anuncio del Evangelio no caiga en
el vacío, es necesario que se cale en esa experiencia radical y universal,
que sintonice con él. Dicho de otro modo: hasta tanto el anuncio no se
conecte con esa aspiración fundamental a la Vida, en su dimensión individual y colectiva, quedará siempre como desfasado y no entrará en
la “longitud de onda” de sus oyentes.
Naturalmente, la comunidad eclesial tendrá que tomarle el pulso a los interlocutores del anuncio, para captar cómo se plantean concretamente la aspiración a la vida. Dado que las circunstancias socioculturales inciden profundamente en ello, un discernimiento se torna
absolutamente indispensable. De lo contrario, se correrá el riesgo de
producir un auténtico “cortocircuito”.
Desde el punto de vista colectivo, es indudable que dicha aspiración ha adquirido hoy dimensiones planetarias que no pueden de nin-
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gún modo ser ignoradas. Son aquéllas descritas hablando del modelo
eclesiológico del post-concilio.
6.2. Evangelizar narrando
Además de encontrar el punto de inserción preciso, los evangelizadores deben tratar también de utilizar el lenguaje adecuado para proclamar el Evangelio. También en este aspecto el modo en que el mismo
Jesús y sus primeros discípulos lo hicieron constituye un punto obligado de referencia.
Por lo que se puede ver en los evangelios, el modo de hablar de
Jesús tenía rasgos muy particulares. No era un hablar preponderantemente conceptual, sino más bien metafórico y narrativo.
w Eran metafóricos, en primer lugar, los apelativos con los que se
dirigía a Dios. Entre ellos destaca indudablemente el de “abbá”
(Mc 14,36). Dirigirse a Dios, el Misterio último de la realidad,
como a un “papá querido” (porque eso es lo significa el término
en su lengua materna), es indudablemente crear la máxima tensión que puede existir entre un discurso verificable y un discurso que va más allá de cualquier posibilidad de tal verificación. Se
trata en este caso, usando la acertada formulación de un conocido filósofo del lenguaje,9 del más grande “error calculado” que se
pueda cometer. El lenguaje es constreñido, en este caso, a sufrir
un radical desmantelamiento de su significado obvio y evidente
(la paternidad experimentada en este mundo), para lograr otro
increíblemente nuevo, imprevisto, estremecedor: la Realidad
más lejana se convierte en íntima y cercanísima. Ahora bien, eso
es precisamente hablar metafóricamente, es decir, transgrediendo la realidad, yendo más allá de ella.
w Eran también metafóricas, en segundo lugar, las parábolas mediante las cuales Jesús hablaba del reino de Dios. En ellas el modo de expresarse no es sólo metafórico, sino que es además narrativo. De hecho, en sus parábolas Jesús elabora las narraciones mediante un procedimiento singular, que consiste en desmontar la
trama obvia y lógica (humanamente hablando) de un relato, para hacerla desembocar en un final imprevisible e inesperado. Ilógico, si se lo considera desde la perspectiva de la lógica común.
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Se lo ve con claridad, por ejemplo, en la parábola de los jornaleros llamados a trabajar en la viña, en la cual los invitados a
último hora reciben la misma paga de los otros y, además, por
primeros (Mt 20,1-16); o en aquélla en la que un padre abandonado insolentemente por el hijo lo acoge a su retorno con
los brazos abiertos y organiza una fiesta en su honor (Lc 15,1132); o también en aquélla otra en la que el publicano, despreciado por el fariseo como pecador rechazado por Dios, vuelve
a casa exaltado por Dios, mientras quien lo despreciaba vuelve
humillado (Lc 18,9-14). Se puede entrever, a través de este modo de expresarse, que Jesús encontraba más compatibilidad
con su Buena Noticia en este modo de hablar que en el modo
conceptual.
También los primeros discípulos siguieron ese camino. Lanzaron el anuncio del Evangelio narrando alegremente una historia paradójica, humanamente increíble: la historia de Dios con los hombres. En el
interior de esta gran historia, que abraza la de Israel y la de toda la humanidad, narraron la de Jesús de Nazaret muerto y resucitado, salvación para todos los hombres.
Encontramos un testimonio privilegiado de ello en el libro de
los Hechos de los Apóstoles. Así, por ejemplo, después de haber curado
al paralítico del Templo, Pedro toma la palabra y habla. Habla para dar
razón de lo sucedido. Y a este respecto cuenta la historia de Jesús, en la
cual el gran Protagonista es “el Dios de Abrahán, de Isaac y de Jacob, el
Dios de nuestros Padres” (Hch 3,13), cuya intervención estremecedora
consiste en glorificar “a su Siervo Jesús”, en resucitarlo de entre los
muertos. Después de este se reportan muchos otros discursos de los
discípulos a hombres y mujeres, tanto de su pueblo como de otros pueblos de cultura y tradición religiosa diferente. En todos sin excepción la
referencia a la salvación ofrecida por Dios se hace no directamente, sino a través de la narración de una historia. Por último, el discurso que
podría considerarse como el más intelectual, el que hace Pablo en el
Areópago de Atenas ante un auditorio helenístico (Hch 17,22-31), el
Apóstol hace uso de un estilo narrativo que culmina con la resurrección de Jesús.
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La comunidad eclesial continuó siempre, a través de los siglos,
narrando esta gran historia. Es verdad que hubo momentos en los que
una cierta tendencia conceptualizante oscureció este modo de llevar a
cabo el anuncio evangélico, pero la instancia narrativa inicial se está redescubriendo hoy de nuevo, en toda su fuerza.
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Capítulo Séptimo

U N A IGLESIA EN CLAVE DE CO M U N I Ó N
XXX

Según la narración del evangelista Marcos, cuando Jesús convocó a sus primeros discípulos los llamó “para que estuviesen con él y para hacerlos mensajeros con poder de expulsar demonios” (Mc 3,13).
Esta frase expresa con claridad los fines para los que existe la comunidad eclesial: formar un grupo compacto en torno a Jesucristo, y compartir con él el mismo compromiso en el proyecto por él abrazado.
Ahora bien, si se tiene en cuenta cuál era la preocupación central de Jesús mismo, no es difícil comprender que, para él, el segundo
de los fines era el más importante: quería reunir hombres y mujeres en
torno a sí principalmente para que llevasen adelante, con la acción y el
anuncio, el proyecto del reino de Dios. Todo lo demás lo subordinaba
a este fin prioritario.
Sin embargo, el hecho de crear un grupo unido en torno a sí no
era indiferente, pues dicho grupo por una parte tenía que constituir el
lugar donde los discípulos debían actuar entre ellos el tipo de convivencia fraterna que él proponía, y por otra tenía que convertirse en algo así como la central donde se debían proveer de energía para la misión a realizar.
En los dos capítulos precedentes hemos centrado al atención en
el segundo y más importante de los fines señalados por Mc 3,13: formar una comunidad que responda operativamente a la invitación de
Jesús; de ahora en adelante afrontaremos algunas de las principales implicaciones del primero: lo que tal comunidad se debe esforzar por vivir en su interior “estando con él”. Para comenzar, en el presente capítulo trataremos de delinear globalmente el tipo de convivencia que ella
debe tratar de actuar.

116 Luis A. Gallo

ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

En este capítulo

1. U n modelo de vida y organización eclesial
1.1. Los cuatro pilares de una Iglesia viva
1.2. Una comunidad eclesial bajo el signo de la
comunión
2. En el hoy de la Iglesia
2.1.Personas que se aman de verdad
2.2. La comunión de bienes
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1. UN MODELO DE VIDA Y ORG ANIZACIÓN ECLESIAL
A cierta distancia de los acontecimientos vividos por los discípulos después de la resurrección de Jesús, el libro de los Hechos de los
Apóstoles narra las principales vivencias de la primera comunidad creyente de Jerusalén. Describe su forma de vida y el modo en que se fue
organizando y funcionando.
Como hacen notar los estudiosos del texto,1 la descripción es hecha de manera un tanto idealizada, esbozando más bien la meta a la
cual debiera tender toda comunidad que quiera seguir a Jesús y no tanto aquello que vivía de hecho aquella primera comunidad de Jerusalén.
El interés de su autor, Lucas, era mostrar cómo con la resurrección de Jesús se había inaugurado el fin de los tiempos, es decir, la
época del cumplimiento de la Promesa hecha por Dios desde la antigüedad. Esa promesa que el pueblo de Israel había llevado en su seno,
lleno de esperanza, a través de los siglos. Por esto, la que él describe
es, en realidad, la comunidad madura de los últimos tiempos, una comunidad que ha conseguido la realización plena del proyecto proclamado por Jesús.
Es ésta la razón por la que, en la serie de pequeños sumarios que
introduce en los primeros capítulos, tiende a idealizar la vida comunitaria de aquella comunidad eclesial. Basta confrontar cuanto se dice en
ellos con lo que se narra en los capítulos que siguen para tener una confirmación. En ellos, en efecto, se describen situaciones que no siempre
están en consonancia con cuanto se dice en los sumarios. Sea como fuere, justamente porque están cargados de un sentido ideal, estos suma-
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rios son útiles para esbozar las líneas que debe seguir una comunidad
si quiere vivir en coherencia con su vocación.
Fijaremos nuestra atención a continuación, aunque sólo sea brevemente, los dos sumarios más densos en contenido.
1.1. Los cuatro pilares de una Iglesia viva
El primero de estos sumarios describe concisamente la comunidad nacida de la proclamación de la resurrección de Jesús hecha por
Pedro el mismo día de Pentecostés. Lo hace en estos términos:
“Eran asiduos en el escuchar la enseñanza de los apóstoles y en
la comunión fraterna, en la fracción del pan y en las oraciones”
(Hch 2,42).
El texto tiene que ser leído en conexión con el versículo precedente para que aparezca más claro el sujeto de la descripción: “Aquellos
que acogieron su palabra [de Pedro] fueron bautizados” (v. 41). La comunidad está constituida, pues, por aquellos que, habiendo escuchado
el anuncio de la resurrección de Jesús y de su glorificación, lo acogen
con el corazón abierto y reciben el bautismo. Este último, como se ve, es
el rito de ingreso en la comunidad de los discípulos de Jesús resucitado,
la celebración mediante la cual ellos entran a formar parte de la misma.
Concretamente, entran en dicha comunidad aquéllos que deciden
aceptar la propuesta de Jesús transmitida a través de los que la han recibido y acogido anteriormente. La primera Iglesia nace así del testimonio
de algunos hombres y mujeres convencidos de la validez de la Buena
Nueva, convicción que comunican con gran entusiasmo a los demás.
Una vez incorporados a la comunidad, su vida se organiza, en
torno a los cuatro elementos señalados en el texto del que nos estamos
ocupando.
1.1.1. La enseñanza de los Apóstoles
“Eran asiduos en el escuchar la enseñanza de los Apóstoles”
(Hech 2,42).
La expresión adoptada por Lucas se refiere, como se ve en todo
el contexto, a la profundización del mensaje evangélico, llevada a cabo
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bajo la guía de los primeros discípulos de Jesús, que en la comunidad
de Jerusalén gozan de un ascendente especial.
Un poco más adelante, en el mismo libro, se dice que los Apóstoles “daban testimonio con gran fuerza de la resurrección del Señor Jesús” (Hch 4,33). Viene indicado así el núcleo de la fe que se convierte en
objeto de constante reflexión. Es “la sustancia viva” de la cual ha hablado, como veíamos en el encuentro anterior, la Exhortación Apostólica
Evangelii Nuntiandi (n. 25).
De lo cual se desprende que toda auténtica comunidad eclesial
nace de la escucha y de la acogida del mensaje del Evangelio, precisamente como nació la comunidad que Jesús de Nazaret reunió en torno
a sí durante su actividad por el reino. Esta escucha y esta acogida constituyen la fe, roca y fundamento último sobre el cual se apoya toda la
vida de la Iglesia. Una fe que tiene que ser constantemente nutrida con
la frecuencia de la palabra evangélica: eran asiduos, señala el texto, a la
enseñanza de los Apóstoles.
1.1.2. La comunión
“Eran asiduos... en la comunión fraterna” (Hch 2,42).
El término “comunión” (en griego koinonía) no designa lo que
hoy comúnmente se entiende por él, o sea la comunión eucarística, sino el amor mutuo entre los miembros de la comunidad, del cual se hablará más detenidamente en los textos que examinaremos a continuación. Su significado se vuelve más claro si se tiene presente aquello a lo
que se opone a la comunión: la posesión exclusiva de algo. Es “común”
lo que se sustrae a tal posesión, porque se lo comparte entre todos. Podemos decir, entonces, que “comunión” se opone a “acaparamiento”.
El texto de los Hechos quiere decir, en consecuencia, que quienes
entran a formar parte de la comunidad de los creyentes en Jesús resucitado se esfuerzan por vivir intensamente el ideal del compartir, con
todo lo que implica. Es, por ello, una comunidad en el amor recíproco.
1.1.3.Lafracción del pan
“Eran asiduos... en la fracción del pan” (Hch 2,42).
Según los estudiosos del texto, esta expresión significa lo que
hoy llamamos “Eucaristía” o “Cena del Señor” o, más corrientemente,
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“Misa”. Entonces se la llamaba “fracción del pan” a causa de uno de
los gestos más significativos que se realizaba, entre los judíos, en toda
comida, y especialmente en las comidas rituales: el padre de familia
partía el pan y lo distribuía a los comensales. Como recuerdan los
evangelios sinópticos, en la última cena que Jesús hizo con sus discípulos antes de afrontar su pasión y muerte, también realizó ese gesto
(Mt 26,26 y par).
Poco después, en este mismo capítulo de los Hechos, se informa
que los discípulos “partían el pan en las casas” (Hch 2,46). Era el gesto
familiar que trataba de reproducir cuanto había hecho Jesús antes de
despedirse. Un gesto que los distinguía del resto de los judíos que no se
habían adherido a la comunidad de los creyentes en Jesús.
1.1.4. Las oraciones
“Eran asiduos... en las oraciones” (Hch 2,42).
Con esta expresión se designan en el texto las demás acciones
cultuales que, al inicio, los cristianos continuaron realizando en común
con los demás judíos (Hch 5, 12b).
1.1.5. Disposición de los diversos elementos
Los cuatro ejes de la vida de la Iglesia primitiva evidenciados
brevemente están enunciados por Lucas en un orden preciso, que no es
casual; al contrario, indica una cierta progresión: cada uno de ellos exige el siguiente, y a su vez presupone el precedente.
El más radical es el de la fe, que abre la posibilidad de existencia
a una comunidad de discípulos de Jesús. En efecto, por la fe, que es
apertura y acogida confiada de su propuesta de salvación, se entra en el
ámbito de su visión de las cosas y de sus preocupaciones. Pero esta fe
requiere ser expresada en la comunión fraterna, que debe impregnar
toda la vida de la comunidad.
La comunión fraterna, a su vez, se construye sobre la base de
cuanto propone la palabra de Jesús y se expresa después en la celebración en la cual se comparte el pan y en las otras celebraciones cultuales. Sin fe y sin esfuerzo de comunión fraterna la fracción de pan carecería de contenido y de fundamento. Por el contrario ésta, junto con la
oración, ayuda a la comunidad a nutrir la fe y la comunión.
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1.2. Una comunidad eclesial bajo el signo de la comunión
El segundo sumario, algo más complejo que el anterior, está colocado en los Hechos después de la narración de la curación del tullido
del Templo por obra de Pedro y de Juan (Hch 3,1-11), y de los acontecimiento que la siguieron: el discurso de Pedro (Hch 3,12-26), la comparecencia ante el tribunal (Hch 4,1-12), la oración de la comunidad
(Hch 24-31). Helo aquí:
“La multitud de los que habían llegado a la fe tenían un solo corazón y una sola alma, y ninguno llamaba suyo a lo que le pertenecía, sino que todo era común [...]. No había entre ellos ningún
necesitado, porque cuantos poseían campos o casas los vendían,
llevando el importe de lo que habían vendido, y lo depositaban
a los pies de los apóstoles, y era distribuido a cada uno según su
necesidad” (Hch 4,32.34-35).
El texto es, junto con el de Hch 4,44-45 (tercer sumario), una explanación de uno de los cuatro pilares de la comunidad que hemos evidenciado, el de la comunidad fraterna.2 Pone en evidencia dos dimensiones de la misma: la relación entre las personas y la relación de éstas
con los bienes materiales.
1.2.1. La comunión entre personas
Dado que la comunidad estaba compuesta por creyentes provenientes del mundo judío y del mundo griego, el autor de los Hechos
quiso expresar en una manera acorde a las dos sensibilidades culturales
la misma realidad: la íntima unión existente entre las personas que la
constituían. El “corazón” era, en efecto, para los judíos, lo que era el “alma” para los griegos, es decir la dimensión más profunda de la persona, lo que constituye su misterio más íntimo.
Afirmar que los miembros de la comunidad tenían “un solo corazón y una sola alma” equivalía a decir que realizaban el ideal griego
de la amistad, pero en un nivel mucho más profundo porque fundado
en la fe en Jesús. En efecto, según los antiguos escritores griegos, “es
propio de los amigos tener una sola alma” (Aristóteles). Ellos están tan
profundamente unidos desde el interior de sí mismos, que llegan a fundirse de algún modo en una sola interioridad. Son, según decía san
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Gregorio Nacianceno, “dos cuerpos con una sola alma”. Lucas hace referencia a ese ideal griego y lo traduce, para sus lectores de cultura hebrea, con la expresión semita “un solo corazón”, que es su equivalente.
Según este texto, por tanto, una verdadera comunidad de discípulos de Jesús debe tender a crear entre las personas una relación de comunión interpersonal en clave de amistad, concretada en el amor y en
el conocimiento recíprocos. Cuanto más intensa será la comunión entre ellas más se acercará al ideal y viceversa.
1.2.2. La comunión de bienes
Otro detalle evidenciado por los estudiosos del texto es el de
que, en realidad, lo que a Lucas le interesaba resaltar era lo que escribe
en el v. 34: “No había entre ellos ningún necesitado”. La frase, que se encuentra por primera vez en Dt 15,4 en un contexto normativo sobre “el
año jubilar”, había ido adquiriendo un contenido profético a lo largo de
la historia del pueblo de la Biblia: poco a poco se había convertido en
una promesa para los últimos tiempos. Al emplearla Lucas vuelve a evidenciar el hecho de que la comunidad descrita por él es la realización
del ideal de plenitud humana también desde el punto de vista de la relación con los bienes materiales. En efecto, en ella nadie sufre por falta
de lo necesario. Así se realizaba la promesa de abundancia para todos,
reservada a los últimos tiempos.
El medio para obtener la realización de ese ideal era la puesta en
común de los bienes que se poseían. No se trataba, obviamente, de una
cuestión jurídica. No estaba en juego el derecho de propiedad privada,
un problema que no podía plantearse de esa manera entonces, dada la
mentalidad de la época. Se trataba más bien de que, en fuerza de la comunión entre las personas de la que hemos hablado antes, debía nacer
también una comunión de bienes. Esta última era como la proyección
natural de aquélla. Ella indica, pues, un modo típico de relacionarse
con esos bienes: el de subordinarlos a la comunión entre personas. Lo
habían constatado los propios griegos en la antigüedad cuando afirmaban: “Es propio de los amigos tener todo en común” (Aristóteles).
También desde este punto de vista la comunidad cristiana, según el texto que estamos analizando, realizaba el ideal griego de la amistad, aunque a un nivel mucho más profundo y radicada en motivos mucho más
nobles, cuales eran los de la fe en Jesucristo.
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Este modo de ver la relación con los bienes materiales en las comunidades es confirmado también por otros textos del Nuevo Testamento. Por ejemplo, el de 1Jn 3,17 que dice:
“Si uno tiene riquezas en este mundo y viendo a su hermano en
necesidad, le cierra el propio corazón ¿cómo puede permanecer
en él el amor de Dios?”
O bien el de Sant 2,15-16 que denuncia:
“Si un hermano o una hermana están sin vestidos y desprovistos
del alimento cotidiano, y uno de ustedes les dice: 'Vayan en paz,
abríguense y sáciense', pero no les dan lo necesario para el cuerpo ¿de qué sirve?”
El mismo principio de comunión de los bienes materiales entre
las personas es enunciado por san Pablo también en referencia a la relación entre las diversas comunidades. Así, por ejemplo, con ocasión de
una gran carestía originada en Jerusalén, el Apóstol estimula a las demás comunidades a compartir sus bienes con ella: “Por el momento,
vuestra abundancia supla su indigencia, para que su abundancia supla
vuestra indigencia, y exista igualdad” (2Cor 8,14). Como se ve, pues, el
ideal de esta comunión es llegar a la igualdad entre todos. No ciertamente una igualdad matemática, sino aquélla en razón de la cual a cada uno se le da, de lo que hay, según su necesidad.
2. EN EL HOY DE LA IGLESIA
La sucinta presentación de los textos de los Hechos realizada hace ver con claridad cuál es el ideal al que debe tender toda comunidad
eclesial, en la medida en que quiere ser auténtica: vivir en clave de comunión fraterna. Sólo así puede realizar lo que enuncia la constitución
conciliar Lumen Gentium sobre su función de signo que indica la meta
de toda la humanidad (n. 1).
Esta comunión es, pues, tanto según los textos neotestamentarios como según los conciliares que los actualizan, la óptica fundamental en la que se plantea todo su funcionamiento interno. Analizamos a
continuación algunas de sus principales implicaciones.
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2.1.Personas que se aman de verdad
Lo que genera la comunión es el amor fraterno. Un amor que adquiere sus esenciales connotaciones a la luz de la palabra de Jesús.
2.1.1. La exigencia fundamenta
l
Los escritos del Nuevo Testamento subrayan repetidamente que
lo más importante en la vida interna de una comunidad es la relación
de amor recíproco entre sus miembros. Lo afirma de forma muy concisa, por ejemplo, el dicho de Jesús transmitido por el evangelio de
Juan: “Les doy un mandamiento nuevo: que se amen unos a otros; como yo los he amado, así ámense unos a otros” (Jn 13,34).
La especificación “como yo los he amado” adjunta en el texto al
verbo “ámense”, esclarece cómo se debe entender ese amor. No se trata
de un mero sentimiento, aunque no excluya la componente afectiva, sino que consiste, en pocas palabras, en tratar de convertirse en corresponsables de la vida de los otros o, dicho en otra forma, en colaborar activamente para que cada uno de los otros crezca hacia la plenitud a la
que aspira desde lo más profundo de su ser y a la cual Dios mismo lo
ha llamado.
Ama como Jesús quien, ante todo, tiene los ojos abiertos para
darse cuenta de la situación concreta en la que el otro se encuentra,
de sus necesidades y problemas, de las causas que los provocan. Pero,
además, sale al encuentro de tales situaciones en la medida de sus posibilidades.
El ideal de la persona humana comporta, según este texto, la plenitud de la comunión intersubjetiva, la donación amorosa y la aceptación, el encuentro que da plenitud. Por tanto, mientras el hombre no
se comunica en profundidad con el otro o los otros, no puede realizar
su vocación. No hay nada en el mundo que pueda suplir esta necesidad
tan profundamente humana. Y cualquier tentativa de subrogarla conduce irremisiblemente a la frustración. La antropología filosófica y la
psicología de lo profundo lo han puesto claramente en evidencia en
nuestros días.
Una comunidad eclesial que vive en clave de comunión debe
tender, pues, a convertirse en un ámbito humano en el cual son posibles tales relaciones. Hace por consiguiente todo lo posible para crear
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las condiciones en las cuales el conocimiento y el amor vivencial puedan alcanzar este nivel de profundidad.
Ello no significa que los cristianos deben cultivar la comunión
interpersonal sólo en la comunidad eclesial y con quienes tienen la misma fe. Si así fuera, la Iglesia se convertiría en un reducto cerrado y replegado sobre sí mismo. La comunión interpersonal puede darse - y de
hecho se da - también en otros ámbitos humanos o con otras personas.
Lo que le confiere su peculiaridad eclesial, es el hecho de estar construida sobre la fe, y de ser vivida a la luz del Evangelio de Jesús.
Brevemente: toda verdadera comunidad eclesial debe tender a
ser el lugar de la experiencia de la comunión en su más alto grado; un
lugar donde los creyentes en Jesús no solo saben que están en comunión entre ellos, sino que verdaderamente en algún grado lo experimentan.
2.1.2. Las estructuras
Dado que los seres humanos tienen también una dimensión corporal, las relaciones entre ellos necesariamente se encarnan y adquieren
igualmente corporalidad institucional. Así nacen las estructuras que
expresan y sostienen tales relaciones. Esto vale también para la comunidad eclesial, constituida por hombres y mujeres.
Hablando en un capítulo precedente del modelo eclesiológico
institucional, hemos puesto en evidencia la existencia en él de una concepción característica de la estructura global de la Iglesia: se la pensaba
como un gran todo monolítico de tipo piramidal, en cuyo vértice se encontraba el Papa, vicario de Cristo en la tierra y sucesor de Pedro, y en
cuya base se ubicaban los simples fieles. En el medio, cardenales, obispos y sacerdotes hacían gradualmente de puente entre los extremos.
Esta organización estructural se caracterizaba, ante todo, porque
en ella el acento se ponía más sobre los individuos que sobre las comunidades. Tanto es así que las comunidades menores - las diócesis y las
parroquias, por ejemplo - eran consideradas como meras circunscripciones administrativas de la gran Iglesia universal, plasmadas, también
ellas, según el esquema piramidal.
Además, dominaba en dicha manera de organizar las cosas una
visión que iba de arriba abajo. La estructura comportaba una especie
de escala descendente de dignidad y de poder que iba del vértice, en el
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cual estaban concentrados en grado máximo, hacia la base, que estaba
totalmente privada de ellos. Era una visión fuertemente jerárquica, y
por ello asimétrica, de las relaciones entre los miembros de la Iglesia.
Por otra parte, dicha estructuración acentuaba principalmente los vínculos jurídicos entre ellos, lo que facilitaba por una parte el mantenimiento de la unidad, y por otra la superación de la disgregación y de la
dispersión.
En fin, todo ello incidía fuertemente sobre el juego de las responsabilidades en el interior de la comunidad eclesial, porque se tendía a producir dóciles ejecutores más que protagonistas y creadores, y
hacía, en consecuencia, que prevaleciese la sumisión sobre la libertad.
Por ello, la obediencia jugaba un papel decisivo en su interior.
Actualmente el recurso a las fuentes bíblicas, como también la
propia sensibilidad humana, han llevado a favorecer otra concepción
de la estructura eclesial que, en razón del principio fundamental en el
que se inspira, podemos llamar comunional.
Inversamente a la precedente, dicha estructuración se caracteriza, ante todo, por el hecho de poner el acento fundamentalmente sobre
las comunidades y no tanto sobre sus miembros individuales. Éstos, en
efecto, no son considerados nunca como “cristianos sueltos” sino, al
contrario, siempre en comunión entre ellos; y las propias comunidades
son, a su vez, pensadas siempre en relación de comunión con las demás, en actitud de amor y de corresponsabilidad.
Por otra parte, en ella todo va de abajo arriba o, más excatamente, de la pequeña comunidad en la cual todos se conocen personalmente y se aman recíprocamente, a la Iglesia particular (parroquias primero y diócesis después), que es el resultado de la comunión entre las pequeñas comunidades, y de ésta a la Iglesia universal, formada por la comunión de todas las comunidades o Iglesias particulares.
Lógicamente, la estructura comunional acentúa, ante todo y más
que todo, los vínculos de amor y de conocimiento recíproco entre sus
miembros de la Iglesia, y no tanto los lazos jurídicos, y tiende a reducir
las leyes y las prescripciones al mínimo indispensable, partiendo de la
convicción de que ellas están en relación inversa al amor fraterno.
En fin, en su interior se valora la responsabilidad de cada uno de
los miembros de la Iglesia y de cada comunidad al propio nivel, buscando más la comunión en la diversidad que una rígida uniformidad.
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Es necesario reconocer que esta estructuración está mucho más
próxima que la precedente a lo que fue la organización de la primera
comunidad de Jerusalén y de las primeras Iglesias en general. Son un
claro testimonio de ello el libro de los Hechos y las cartas paulinas.
2.2. La comunión de bienes
Si la comunión entre las personas en el interior de la comunidad
eclesial no desemboca en un compartir también los bienes materiales,
corre el riego de quedarse en un mero romanticismo. Porque, como hemos visto, “es propio de los amigos tener todo en común”. Acaparar algo egoístamente para sí cuando los demás padecen necesidad, es la negación neta de la comunión; es hacer prevalecer el interés propio sobre
el común, lo cual contradice radicalmente un principio fundamental
del Evangelio (Fl 2,4; 1Cor 10,24).
Una comunidad eclesial en la cual uno o algunos estuviesen nadando en la abundancia mientras otros pasaran hambre (1Cor 11,21),
traicionaría su vocación de sierva de la vida y renegaría del ideal propuesto por los Hechos, según el cual en ella no debe haber necesitados
porque el amor de los hermanos viene en su ayuda.
Obviamente, la realización concreta de este aspecto de la comunión está condicionada por las circunstancias históricas. La comunidad de Jerusalén intentó vivirla, movida por el entusiasmo evangélico inicial, en una determinada manera. Hay actualmente comunidades que tratan de realizarla de forma radical y casi literal. Y no sólo
entre los religiosos y religiosas que de ello hacen objeto de un voto, el
de pobreza.3 Lo importante es que cada época cree su modalidad. Pero la instancia de base queda en pie, porque emana de la sustancia
misma del Evangelio.
Debemos destacar aún una cosa: tampoco desde este punto de
vista, como se advertía antes hablando de la comunión interpersonal,
los cristianos debe agotar sus esfuerzos en el interior de la comunidad
eclesial. Es más, es imprescindible que traten de compartir lo que tienen con quienes, incluso no perteneciendo a su comunidad o a la Iglesia en general, carecen de lo necesario. Y comenzando, según el criterio
evangélico, por los más necesitados.
Las palabras de Jesús en Mt 25,34-41 tienen implicaciones muy
apremiantes en este momento de la historia de la humanidad, en el cual
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la mayor parte de los pueblos de la tierra está padeciendo necesidad en
los niveles más elementales de la existencia. Lo hemos recordado anteriormente: a nivel planetario la comunión de bienes no existe en la actualidad, a causa del acaparamiento de la cual son objeto, mediante
mecanismos y estructuras de diverso tipo, por parte de los países ricos
y desarrollados de la humanidad. Es más, lo que existe es una inmensa
masa de hambrientos a quienes, como al Lázaro de la parábola narrada por Jesús (Lc 16,19-31), no se les dan ni “las migas que caen de la
mesa”de Epulón.
Una situación como esta desafía abiertamente a las Iglesias y a
todos sus miembros. Los desafía en todos los frentes: en el así llamado
“asistencial”, que busca poner remedio inmediato a las necesidades de
quien sufre y está necesitado en los niveles más elementales de la vida;
pero también en el estructural, donde el asistencialismo no puede llegar, pero que es la causa principal de la mencionada pobreza planetaria. Y para poder actuar en el frente de las estructuras, es necesario empeñarse en los niveles que permiten hacerlo: socio-económicos, políticos, culturales.
¿Podrían decirse discípulos de aquel Jesús que desarrolló su misión privilegiando a los pobres y a los últimos, las Iglesias y los cristianos que retuviesen ávidamente para sí lo que poseen, y no tratasen, en
cambio, en todas las formas posibles, de compartirlo con quienes tienen mucha más necesidad que ellos?

N otas
1

2
3

Cf principalmente J.DUPONT, L’union entre les premiers chrétiens dan les Actes des
Apôtres, en Nouvelle Revue Théologique (1969) 897-915. En el resto de la exposición
seguiré muy de cerca este estudio.
Véase sobre este tema lo que dice Juan Pablo II en la Exhortación Apostólica Chritifidesles Laici nn.18-20.
Véase al respecto lo que dice el decreto conciliar Perfectae charitaris en su n.13.

Capítulo Octavo

U N A CO M U N I DA D
EN TO R NO A LA PALABRA
XXX

El libro de los Hechos, trazando aquel ideal de comunidad eclesial de la que hemos hablado en el capítulo anterior, además de decir
que la piedra angular de todo el edificio es la comunión fraterna, especifica también tres dimensiones fundamentales de la misma. La primera es la de la fe: la Iglesia es una comunidad constituida por creyentes
en Jesús resucitado y en su Evangelio (Hch 4,32). De la comunión en la
misma fe deriva todo lo demás y sobre ella se funda todo lo demás. Por
eso es importante clarificar su concepto y evidenciar sus principales
implicaciones. A ello está destinado este capítulo.
ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

En este capítulo

1. Precisando un concepto
2. Vivir en comunión de fe
3. Llamados a ser profetas

ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

1. PRECISANDO UN CO NCEPTO
No es infrecuente encontrar conceptos equivocados de fe entre
los mismos cristianos. Se la confunde, en efecto, con otras actitudes
que tienen poco o nada que ver con ella.
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1.1. No basta ser "religiosos"
Algunos confunden la fe cristiana con la simple “religiosidad”.
Piensan que consiste en el mero hecho de estar convencidos de la existencia de un Ser Superior que da origen a todo lo que existe, y que premia a los buenos y castiga a los malos, sobre todo después de la muerte. Por lo que leemos en los escritos de Nuevo Testamento esta religiosidad no es todavía fe cristiana, porque le falta algo decisivo: la acogida
explícita de la persona de Jesucristo y de su Palabra.
Otros, en cambio, confunden la fe cristiana con lo que podemos
llamar “religiosismo”, o sea una actitud de sumisión fatalista a fuerzas
superiores que se manifiestan a través de los fenómenos de la naturaleza, sobre todo de los más extraordinarios. A menudo tal comportamiento obedece a una concepción según la cual lo divino es pensado
como rival del hombre. Es un dios-a-costa-del-hombre, que exige su
aniquilación porque cada afirmación suya pondría en peligro su propio dominio y su soberanía.
Dicho religiosismo es una caricatura de la auténtica fe cristiana,
desde el momento que llega, como consecuencia de su actitud de fondo, a justificar, apelando a la voluntad divina, los más grandes absurdos
de la historia humana, cuales el hambre de millones de personas, la pobreza de enteras masas humanas, las injusticias, y también los cataclismos de la naturaleza, cuales les inundaciones, la sequía, los terremotos,
les epidemias... El religiosismo no es en realidad una respuesta a una
Palabra de Dios, sino más bien una reacción espontánea y primitiva a
la fatalidad de la naturaleza.
1.2. Ta mpoco basta la adhesión a las doctrinas propuestas por la
Iglesia
Para otros, tener fe consiste en aceptar firmemente, pasando a
veces sobre eventuales repugnancias racionales, todas la verdades que
propone oficialmente la Iglesia (artículos del credo, dogmas y doctrinas
propuestas por el Papa o por los obispos), verdades misteriosas que no
se comprenden con la razón, pero que se aceptan “porque Dios las ha
revelado”.
Este modo de concebir la fe es el resultado de un largo proceso
histórico. Tiene ya sus antecedentes remotos en los últimos escritos del
Nuevo Testamento (especialmente en las llamadas Cartas pastorales),
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que reflejan la preocupación de hacer frente a las primeras herejías
emergentes en las comunidades. “Mantén intacto el depósito de la fe”,
exhorta a su corresponsal el autor de la Carta a Timoteo (6,20), al concluir una larga serie de recomendaciones sobre el modo de comportarse ante las novedades peligrosas que van despuntando.
Algunos siglos más tarde, cuando Tomás de Aquino analizó el
acto de fe utilizando el esquema del conocimiento-por-testimonio-deotro, elaborado por Aristóteles, abrió una brecha que fue ensanchándose progresivamente con el tiempo: la de un acentuación excesiva del
componente cognoscitivo de la fe en detrimento de sus restantes componentes.1 A reforzarlo contribuyó más tarde, en el siglo XVI, la decisión del Concilio de Trento contra el modo de pensar de Lutero sobre
el tema. Para el padre de la Reforma protestante, en efecto, la fe más
que un conocimiento objetivo de verdades reveladas por Dios consiste
en una confianza radical en el Dios de la misericordia (DenzH 1562).
De este modo, contraponiéndose a la concepción luterana, el Concilio
Tridentino inclinó todavía más el peso de la balanza hacia el componente cognoscitivo de la fe.2
En el siglo pasado el Vaticano I, polemizando contra el racionalismo de la época que impugnaba todo lo que pretendiese estar por encima de la razón humana, definió la fe como una virtud sobrenatural
por la cual, ayudado por la gracia de Dios, el creyente acoge firmemente con la inteligencia las verdades reveladas por Él, en razón de su divina autoridad.3
Se puede comprender así, teniendo en cuenta estos datos elementales, por qué en el tiempo que siguió a dicho Concilio muchos
cristianos hayan tenido una concepción si no exclusivamente por lo
menos fundamentalmente doctrinal de la fe.
Tal concepción llevó ya anteriormente a orientar la labor pastoral sobre todo hacia la “instrucción religiosa”, porque se pensaba que la
causa principal de la debilidad en la fe era la “ignorancia religiosa”. Y
dio también origen en algún momento a planteamientos de exagerada
preocupación por la ortodoxia, como los que se concretaron en la así
llamada Santa Inquisición.
1.3. Hacia una renovación
A mediados del s.XX, por influjo de movimientos de pensamiento existencial y personalista, los teólogos intentaron un repensa-
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miento de la concepción de la fe.4 Al hacerlo, acentuaron con fuerza los
aspectos experienciales de la misma. Pusieron de relieve que creer era
sobre todo abrirse totalmente al encuentro y a la comunión con Dios y
con su Palabra. Una Palabra concebida a su vez como expresión de la
autocomunicación de la propia intimidad divina al hombre, en un clima de confianza y de amistad. “Yo creo en ti (o sea, tengo confianza en
ti, como persona), y por ello creo también lo que tú me dices”, podría
ser la frase que sintetiza este modo de pensar. Tal concepción fue asumida por el Vaticano II, especialmente en la constitución Dei Verbum
sobre la divina revelación (n. 5), y se difundió ampliamente en la Iglesia a nivel tanto teológico como pastoral y catequístico.
Ello significó indudablemente un gran enriquecimiento, si se la
confronta con las concepciones antes descritas. Pero tiene también sus
límites. Entre ellos uno de los más notables, si se tienen en cuenta los
datos bíblicos, es su tendencia intimista que la lleva a ignorar las dimensiones socio-estructurales de la existencia humana, o al menos a no tomarlas suficientemente en cuenta. En efecto, esta fe existencial se juega
preponderantemente sobre el frente del binomio “yo-Tú”, olvidando
que este “yo” es un ser humano que vive en un mundo en el cual los
componentes sociales, económicos y políticos desempeñan un papel
relevante. Resulta, por consiguiente, una fe fundamentalmente reducida a la esfera de lo privado.5
1.4. Tras las huellas de los creyentes bíblicos
Una auténtica renovación en el modo de concebir la fe cristiana
no puede prescindir del recurso a les fuentes bíblicas. Muchas de las
acentuaciones de la reciente renovación existencial y personalista que
acabamos de recordar, encuentran un fundamento en ellos. Pero en dichas fuentes se pueden encontrar aún otros elementos, que ahora pasaremos a evidenciar.
Quien lee el Antiguo Testamento entra en contacto con numerosas experiencias de hombres y mujeres que vivieron como verdaderos
creyentes en Dios. En realidad, todo el pueblo de Israel, protagonista de
la antigua alianza, aparece en él como un pueblo que intenta vivir como creyente, aún en medio de miles de dificultades. Los escritores bíblicos del libro del Génesis encarnaron en un personaje-clave este esfuerzo de siglos: Abrahán, a quien S.Pablo más tarde llamará “el padre
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de los creyentes” (Rm 4,11). En ese primer libro de la Biblia, al narrar
su ejemplar aventura existencial se ponen en evidencia los componentes más relevantes de su fe.
w El texto pone ante todo de relieve la situación en la cual Abrahán
se encuentra en el momento en que inicia su experiencia de fe.
Es un hombre amenazado por la muerte desde diversos frentes:
1) su mujer es estéril (Gn 11,30) y, por tanto, está destinado a no
tener descendencia, lo cual significaba, en la mentalidad del
tiempo, estar irremediablemente condenado a desaparecer; 2)
además, siendo un pastor seminómada, no posee una tierra propia que le dé seguridad de cara al futuro; 3) se encuentra constantemente expuesto al peligro de les bandas de forajidos que
por entonces eran en esos parajes muy numerosas.
w En segundo lugar, la Biblia hace notar que, encontrándose en
aquellas difíciles y hasta desesperadas condiciones, oye misteriosamente una palabra de Dios portadora de una promesa cargada de futuro: 1) hijos numerosos como les estrellas del cielo o
como las arenas de las orillas del mar; 2) tierra espaciosa y fecunda; 3) segura protección de los enemigos (Gn 12,2-3.7, etc.).
w Por fin, describe su respuesta: Abrahán, el hombre sin futuro, se
pone en camino en busca del cumplimiento de la promesa; deja
de mirar a su situación presente de muerte, e inicia la marcha
hacia el futuro desbordante de vida que Dios le ha prometido.
Cree, actuando, que lo que a todas luces parece humanamente
imposible puede llegar a ser posible porque Dios está de por medio. De ese modo, como afirmará más tarde la Carta a los Hebreos, vence a la muerte y encuentra la vida (Hb 11,8-12.17-19).
Se podría analizar la experiencia de fe de tantos otros personajes
del Antiguo Testamento (Moisés, Jeremías...); se encontrarían los mismos rasgos fundamentales de la fe de Abrahán.
En el Nuevo Testamento se perfila la experiencia de fe de figuras
de gran relieve con rasgos todavía más claramente identificables. Entre
ellas destacan la de María, la madre de Jesús (Lc 1,26-38.45), y la del
propio Jesús, reconocido como “el iniciador y el realizador de nuestra
fe” (Hb 12,2). De forma más explícita encontramos esbozada la fe de
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las primeras comunidades creyentes en Jesús. Nos detenemos brevemente sobre ésta última, que sigue siendo ejemplar para nosotros.
También los hombres y mujeres de esas primeras comunidades
se enfrentan, en su existencia personal y social, como cualquier ser humano, con los mil rostros de la Muerte; también ellos reciben, en algún
momento, como Abrahán, una promesa de Vida desbordante. Se perciben los ecos de ello, por ejemplo, en el discurso que Pedro dirige el día
de Pentecostés a quienes se acercan al lugar donde se encuentran los
discípulos, atraídos por los signos de la venida del Espíritu: “Dios ha resucitado a Jesús de Nazaret liberándolo de les angustias de la Muerte,
porque no era posible que permaneciese bajo su poder [...]. Para ustedes y para sus hijos es la promesa” (Hch 2,22.24.39); o bien en el de Pablo a los judíos de Antioquía de Pisidia: “Les anunciamos la buena noticia de que la Promesa hecha por Dios a nuestros padres, la ha cumplido con nosotros, los hijos, resucitando a Jesús” (Hch 13,32).
Era éste el gozoso anuncio que los primeros creyentes iban repitiendo, en mil formas diferentes, a todos los que querían escucharlos.
Así lo atestigua el libro de los Hechos: “Los apóstoles daban testimonio
de la resurrección de Jesús con gran fuerza” (Hch 4,33). Con ello querían decir que Dios había comenzado ya a realizar, en la persona de Jesús de Nazaret, la esperanza más radical de toda la humanidad: la superación total y definitiva de la Muerte por parte de la Vida, y que esta
primera realización constituía una garantía de tal superación para toda
la humanidad. Se trataba, pues, de convertir dicho anuncio en realidad.
Queda así evidenciado, con pocas y concisas palabras, el núcleo central
y la sustancia viva de la fe. Como se puede ver, no se trata de enunciados doctrinales abstractos, sino de una promesa de futuro “a verificar”
(“a hacer verdadera”) con el compromiso de todos.
La respuesta de aquellos hombres y mujeres al anuncio no consiste principalmente en intentar comprender el significado de la Palabra oída (cosa que, por otra parte, tratan también de hacer), sino sobre
todo en realizarla. En efecto, apenas Pedro termina de hablarles, reaccionan preguntando: “Hermanos, ¿qué debemos hacer?” (Hch 2,37). Y
el libro de los Hechos describe también lo que se pusieron a hacer: curaron al paralítico del Templo (Hch 3,110), aliviaron a muchos enfermos (Hch 5,15-19), resucitaron a una muerta (Hch 9,36-41), libraron a
una sierva explotada por sus patrones (Hch 16,16-19)...

La Iglesia de Jesús, mujeres y hombres para la vida abundante de todos 135

Además de ello, la respuesta a la Palabra escuchada se concreta
en el esfuerzo de vivir en clave de resurrección, organizándose, como hemos visto en el capítulo anterior, en una comunidad en la cual el criterio con que se relacionan entre sí no es el del egoísmo acaparador que
conduce a la Muerte, sino el del amor que comparte y genera Vida (Hch
4,32-35).
Podemos expresar lo esencial de su experiencia de fe diciendo
que, para ellos, creer en Jesús de Nazaret, consiste en hacer la resurrección de los muertos. Porque están firmemente convencidos de que la
Muerte ya ha sido vencida por él, se entregan con entusiasmo incontenible a la obra de eliminarla doquiera manifieste su presencia entre los
hombres.
2. VIVIR EN COMUNIÓN DE FE
Cuanto hemos dicho hasta ahora ilumina también el sentido de
la comunión en la fe, que es uno de los constitutivos esenciales de toda
comunidad eclesial.
Al respecto comenzamos haciendo notar, ante todo, que existe
una comunión en la fe que va más allá de la aceptación de los enunciados explícitos que ella enuncia: consiste en compartir la realización de
lo que proponen tales enunciados. Quien da de comer al hambriento y
de beber al sediento, quien viste al desnudo o visita al enfermo y al preso está, incluso sin saberlo y quizás sin quererlo, en comunión de fe
práctica, con todos los que tratan de realizar la salvación de los hombres (Mt 25,34-40). Este dato fundamental no debe ser nunca olvidado. De tal comunión nace la gran comunidad de los que son congregados por el propio Espíritu vivificante (GS 22e), la cual se extiende mucho más allá de los confines de la comunidad eclesial.6
Pero, sin eliminar este primer dato, hay que evidenciar un segundo: existe la Iglesia como “comunidad de creyentes” (Hch 4,32).
Forman parte de ella quienes han decidido comprometerse en hacer
triunfar la Vida sobre la Muerte a la luz de la Palabra de Jesús. Estos no
están sólo en comunión de acción, sino que comparten además la visión evangélica de la realidad, o sea, el modo en que Jesús mismo la ha
visto y la ha afrontado. Están firmemente convencidos de que esa manera de ver les cosas es la más rica y la más fecunda para la humanidad,7 sin por ello negar que existan otras también ricas y fecundas. Por
eso la abrazan con firmeza.
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De esa visión evangélica de la realidad, los creyentes en Jesucristo reciben luz para afrontar e iluminar los problemas que la vida y la
historia les van presentando. Por eso, tras les huellas de los primeros
discípulos, también ellos tratan de alimentar la comunión en la fe mediante la asiduidad “a la enseñanza de los Apóstoles” (Hch 2,42), es decir, volviendo a menudo a tomar contacto con el anuncio del Evangelio, para poder captar todas sus implicaciones. Una comunidad eclesial
que no mantiene ese contacto frecuente con la Palabra, termina por
marchitarse o por asumir como guía de su modo de ser y de obrar otras
propuestas, que no son las que deberían conferirle su identidad. Este es
también uno de los motivos por los cuales se ha instaurado en la Iglesia un ritmo semanal de encuentro en la Eucaristía.
2.1. ¿Ortodoxia u ortopraxis?
Como hemos recordado un poco más arriba, en tiempos no muy
lejanos la Iglesia estuvo a veces excesivamente preocupada por la comunión de sus miembros en la misma fe. La herejía constituyó para ella
como una obsesión, que puso a dura prueba su serenidad. Una notable
cantidad de concilios, regionales y ecuménicos, tuvieron como objetivo primero y principal la lucha contra tales herejías. En realidad, todos
los concilios universales de la Iglesia anteriores al Vaticano II se movieron en esta dirección.
Frente este dato innegable es necesario remarcar, ante todo y una
vez más, la importancia que tiene el compartir los enunciados de la fe
entre los creyentes: si la comunidad eclesial no estuviese convencida de
ello, no los custodiaría con tanto celo. Ella sabe, como recordaba Pablo
VI en la Evangelii Nuntiandi, que lo que está en juego en esta fidelidad
es la salvación de los hombres (n.53). Está convencida de que no es indiferente abrazar y proponer a los demás cualquier proyecto de vida y
de acción. El de Jesucristo es el más fecundo, el más capaz de contribuir
a la salvación de los hombres, y por ello importa tanto custodiarlo con
extremada fidelidad.
Pero, por otra parte, es conveniente recordar que si el sentido
más genuino de esta comunión en la fe se oscurece, su contenido acaba por convertirse en una ideología abstracta y estática. Entonces la ortodoxia se transforma en fanatismo y genera muerte.8 Es de suma importancia, por tanto, tener presente que la ortodoxia está al servicio de
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la salvación y que, por ello, es siempre un medio y no un fin. El fin es
siempre uno solo: hacer triunfar la Vida sobre la Muerte.9
Ello comporta, entre otras cosas, la necesidad de revisar constantemente los enunciados con los que se expresa la fe, para que conserven su autenticidad. Una Iglesia no está en comunión en la misma fe
porque custodia con celo y tesón algo pasado y muerto, sino porque
comparte una respuesta seria y comprometida a los problemas reales
de los hombres a partir del Evangelio. Sus enunciados sirven precisamente para orientar correctamente tal acción de salvación.
2.2. Diversos grados en la acogida de la fe
También es importante tener presente que la propuesta evangélica, abrazada en su integridad por los cristianos, puede ser - y de hecho lo es a menudo - acogida parcialmente también por otros hombres
y mujeres que no se reconocen como miembros de la Iglesia. Aún en el
interior de la misma comunidad eclesial puede ocurrir algo semejante,
sobre todo en el mundo juvenil, dado que se vive hoy en una sociedad
notablemente fragmentada. Vivir una pluralidad de pertenencias lleva
a menudo, especialmente a los jóvenes, a ser selectivos en relación a los
contenidos de la fe.
En otros tiempos se reaccionó de forma más bien integrista ante este hecho, aplicando el criterio del “o todo o nada”: quien no daba
muestras de acoger todas y cada una de les verdades de la fe, quedaba
excluido de la comunidad eclesial. En la práctica quedaba excomulgado. Hoy, en cambio, este criterio ha sido por general abandonado. Se
mantiene siempre en pie la convicción de que en la fe existen elementos esenciales que no pueden ser abandonados sin cambiarla substancialmente, porque sería privarla de su núcleo; pero, al mismo tiempo,
se reconoce que existen otros aspectos que tienen relaciones mucho
menos estrechas con tal núcleo, y que existe, por tanto, lo que el Vaticano II ha llamado una “jerarquía de les verdades” (UR 11; EN 25).
Una primera consecuencia de este cambio de perspectiva es que
en el interior de la Iglesia no resulta tan fácil calificar a alguien de hereje, como sucedía en otros tiempos. La visión evangélica de las cosas
deja un amplio margen de flexibilidad para muchos aspectos que no
son esenciales. Probablemente si la Iglesia hubiese tenido en el pasado
más en cuenta este dato, no se habría llegado a las rupturas entre los
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distintos grupos de cristianos (ortodoxos, protestantes) que se han producido en diversos momentos de la historia.10
Una segunda consecuencia tiene que ver con la relación entre les
diversas Iglesias que se profesan cristianas, o sea, con la cuestión del
ecumenismo. El hecho de reconocer la existencia de una jerarquía en
los enunciados de la fe ha tenido una gran incidencia en este ámbito,
y continúa teniéndolo. En la actualidad las Iglesias tienden a admitir
que en realidad es mucho más lo que nos une que lo que nos separa. En
general, lo que actualmente separa todavía a estos diversos grupos de
cristianos son componentes de la fe que se sitúan a una cierta distancia del corazón del mensaje evangélico. A veces, más que de contenidos diversos, se trata de ópticas o de modos de ver culturalmente diversos de las mismas cosas. Se comprende entonces por qué el documento conciliar sobre el ecumenismo haya abandonado el criterio integrista en este contexto (UR 3-4), sustituyéndolo por el de la gradualidad en la comunión.
La meta del esfuerzo ecuménico consiste, por tanto, en superar
lo que todavía divide a las Iglesias que se inspiran en la persona y en el
mensaje de Jesucristo, y en llegar a la plena comunión de fe, sin pretender una uniformidad en el modo de expresarla.
Queda todavía una cuestión que se relaciona estrechamente con
lo que se ha dicho hasta ahora. Un cierto modo de concebir les cosas en
la teología de la fe del pasado, había llevado a olvidar casi completamente el componente existencial de la adhesión a la misma. Como si tal
adhesión se produjese en fuerza de la sola inteligencia. Más realista se
de mostró al respecto en sus tiempos santo Tomás de Aquino, quien
sostenía que, humanamente hablando, el motivo último por el cual alguien decide dar su asentimiento a la fe es el hecho de encontrar en ella
la respuesta a su apetito de felicidad. Esta observación lleva a concluir
que, como se ha dicho precedentemente, sólo quien descubre, sea sólo
intuitivamente, la relación existente entre los enunciados de la fe y el
propio deseo de plenitud de vida puede darles un auténtico consenso.
Ayudar a alguien a dar dicho consenso personal a la fe común
consistirá, en concreto, en colaborar a hacerle captar tal relación, en hacer que esa relación aparezca calara y atractiva ante sus ojos. Y esto no
ocurre, ordinariamente, en un instante, sino que requiere tiempo y paciencia. Requiere, además, un respeto al ritmo propio de cada uno. Probablemente, dadas les condiciones actuales de pluralismo y fragmenta-
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riedad de les que hablábamos más arriba, algunos hombres y mujeres,
y sobre todo algunos jóvenes, no llegarán nunca a un asentimiento total y definitivo de todos los contenidos secundarios de la fe. No parece
que se deban añorar por ello los tiempos de la Inquisición. Tanto más
si, más allá de esta ortodoxia no completa de contenidos, dan muestras
de vivir una sustancial ortopraxis evangélica.
3. LLAMADOS A SER PROFETAS
Hablar de la Iglesia como comunión de fe sin aludir al tema de
la profecía, que constituye uno de sus aspectos esenciales y de gran actualidad, sería dejar de lado algo muy importante.
3.1. La Palabra de Dios en la historia
Una rápida mirada a lo que fue el profetismo en el pueblo de Israel puede ayudar a comprender mejor tal tema.11
Muchos piensan que ser profeta consiste en hacer vaticinios misteriosos sobre el futuro o en adivinar anticipadamente lo que ocurrirá
en el porvenir. Esta concepción no responde plenamente a la experiencia profética de la que habla la Biblia, aunque coincida en parte con
ella. El profeta bíblico no es el que adivina el futuro, ni tampoco el que
simplemente habla en nombre de Dios, como parece sugerir la propia
etimología griega del término. Todo depende, en efecto, de cómo se
concibe la misma Palabra de Dios.
La originalidad de los profetas del Antiguo Testamento se comprende mejor si se los confronta con otras figuras presentes en él. De
hecho, los profetas se distinguen tanto de los sabios como de los escribas o doctores de la Ley. Y la distinción fundamental consiste precisamente en el hecho de que, mientras éstos últimos se ocupan de enseñar
los mejores modos de vivir sabiamente o de dar explicaciones legales,
los profetas ejercen su función sobre todo en relación con los acontecimientos históricos del pueblo. Lo que los caracteriza, en efecto, es la
preocupación de ponerse a la escucha de los grandes movimientos históricos y de las mutaciones de su tiempo. Por lo mismo, toda su predicación está marcada por una extraordinaria movilidad y por una gran
flexibilidad que los lleva a adecuar constantemente sus discursos a lo
que está sucediendo. Gracias a ellos, el pueblo de Israel pudo crecer en
la conciencia del proyecto de Dios en la historia. Fueron ellos, de he-
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cho, los que resaltaron vigorosamente la dimensión escatológica del
tiempo, o sea, su tensión hacia un futuro de plenitud.
Para comprender con mayor claridad el significado de la función
profética de la Iglesia, es útil profundizar en el auténtico sentido de la
Palabra de Dios tal como la ha expuesto la constitución conciliar Dei
Verbum. Hay en dicho documento una afirmación que condensa la sustancia misma de la Biblia, aunque no coincida con ninguna de sus frases explícitas. Es la siguiente:
“La revelación divina se realiza mediante acontecimientos y palabras intrínsecamente relacionadas entre sí [...]. Las palabras sacan a luz al misterio contenido en ellos” (n. 2).
La frase final es de una densidad extrema. Incluye dos elementos
de gran importancia. Ante todo, la afirmación de que el lugar propio
del “misterio” es la historia del pueblo de Dios. Por “misterio” el texto
entiende no una verdad que supera la capacidad de la razón humana,
sino el proyecto divino de salvación para la humanidad. Este proyecto,
escondido desde la eternidad en la intimidad de la libertad divina, está
en vías de realización en el mundo, en los acontecimientos de la historia de su pueblo. Esta es, en consecuencia, una epifanía o manifestación
de dicho designio. Lo que significa que la historia, en sus acontecimientos de salvación, es como un sacramento que hace visible la voluntad de
Dios mismo.
El segundo elemento importante es la afirmación de que, para
captar la densidad o el espesor divino de la historia, son necesarios los
ojos del profeta. Profeta es precisamente, como hemos visto antes,
quien posee la capacidad de sondear a fondo los acontecimientos, de
atravesar su corteza y de detectar en ellos la presencia de Dios obradora de salvación. Es el hombre “del ojo penetrante” (Nm 24,3.15). La fe,
desde este punto de vista, consiste en la capacidad de descubrir al Dios
viviente y operante en la historia.
Un ejemplo luminoso de ello es, en el Antiguo Testamento, el del
profeta del éxodo, Moisés. Probablemente existieron en la antigüedad
diversos éxodos similares al de los hebreos (cf Am 9, 7); sin embargo sólo el pueblo de Israel llegó a descubrir, gracias a la mediación de Moisés, que su liberación no era un mero acontecimiento humano, sino
que en él se daba una presencia divina. En el Nuevo Testamento es
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ejemplar el caso de Jesús mismo en el relato de la aparición a los dos
discípulos de Emaús: caminando con ellos los lleva a detectar, en el
acontecimiento de la cruz, la máxima manifestación de la salvación de
Dios (Lc 24,13-27).
En resumen, se puede decir que profeta es el que enuncia la Palabra de Dios captada en la historia. La enuncia para que quienes la escuchan la acojan y la secunden. Es este su objetivo fundamental. La
profecía no se reduce a una llamada a la contemplación estática de la
intervención de Dios en la historia, sino que solicita también el compromiso ante esta manifestación. Es, en definitiva, un servicio a la corresponsabilidad del pueblo con el Dios de la historia.
3.2. Profetas, hoy
Hacia el fin del Antiguo Testamento, cuando el espíritu profético
se estaba apagando en Israel, los mismos profetas anunciaron una futura efusión del Espíritu de Dios sobre toda la comunidad en los tiempos
mesiánicos (Jl 3,1-5). En el libro de los Hechos, Pedro proclama ante el
mundo el cumplimiento de tal anuncio el día de Pentecostés:
“Se cumple ahora lo que anunció el profeta Joel: ‘En los últimos
días, dice el Señor, infundiré mi Espíritu sobre toda persona; vuestros
hijos e hijas profetizarán [...]. Y también sobre mis siervos y siervas infundiré mi Espíritu en aquellos días y profetizarán’” (Hch 2,16-18).
El Concilio Vaticano II retomó la línea de estas afirmaciones bíblicas ya en la Lumen Gentium (nn. 12.33), pero sobre todo en la Gaudium et Spes. En el n. 11 de dicha Constitución dice:
“El Pueblo de Dios, movido por la fe [...], intenta discernir en los
acontecimientos, exigencias y deseos, de los que participa juntamente con sus contemporáneos, los signos verdaderos de la presencia o del designio de Dios”.
Este texto merece una atención especial, dada su envergadura.
Lo analizamos brevemente, poniendo de relieve sus principales componentes.
w Se señala en él, ante todo, la acción principal a la que se insta a los
miembros de la comunidad eclesial: discernir. Discernir significa
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tratar de distinguir, en un conjunto de cosas, algunos elementos
de otros, en base a un criterio preestablecido. El verbo principal
está acompañado por un verbo auxiliar (“se esfuerza”). Con ello
se insinúa la dificultad que implica tal acción. Indudablemente
resulta más fácil aplicar principios que discernir la realidad.
w El material sobre el cual los creyentes son invitados a ejercitar tal
discernimiento viene indicado con las palabras “los acontecimientos, exigencias y deseos de los cuales el Pueblo de Dios participa juntamente con sus contemporáneos”. En otros términos
podemos decir: el hoy de la historia. No sólo de la historia de la
propia comunidad eclesial, sino también de la historia humana
en cuanto tal. Se trata de una dilatación obrada por la Gaudium
et Spes respecto de la Dei Verbum (n. 2). Mientras en esta eran los
acontecimientos históricos del pueblo elegido los que se consideraban revelación divina, en la Constitución pastoral lo son los
acontecimientos históricos de la humanidad en cuanto tal. De este modo, a la historia humana se le reconoce una “valencia” divina y se la ubica en un plano “teologal”.
El texto alude también, de paso, a la necesidad de encarnación en
la historia de parte de los miembros de la Iglesia. Éstos no deben
vivir en otro mundo, sino dentro del proceso de la historia. De
otra manera no podrían participar con sus contemporáneos en
lo que sucede en ella, ni tampoco ejercer su función profética.
w El Vaticano II precisa también qué es lo que se debe tratar de
descubrir mediante el discernimiento: los signos verdaderos de
la presencia o del plan de Dios. En concreto, tienen que tratar de
detectar dónde se está manifestando el designio divino de salvación en la historia humana. Dado que la historia es siempre
ambigua, puesto que en ella se entremezclan salvación y perdición, Vida y Muerte, el discernimiento resulta indispensable
para poder actuar adecuadamente. El juicio que se formule sobre ella es de suma importancia, porque de él depende la acción
que se emprenderá.
w Hay también en el texto una indicación sobre el sujeto al que se
atribuye esta responsabilidad: es “el Pueblo de Dios”. Hay que entenderlo en el sentido ya precisado por la Lumen Gentium, es decir, como la entera comunidad de los creyentes en Jesucristo. Nadie puede eximirse de ella, como tampoco nadie puede preten-
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der monopolizarla. La misión profética pertenece, por tanto, a
todos y cada uno sin excepción. Eso no significa negar la existencia de aquel servicio eclesial que se ha dado en llamar “Magisterio”, ejercido por quienes presiden les comunidades eclesiales
(Papa, obispos); significa, en cambio, que también dicha función
debe ser ejercida precisamente en clave profética: consistirá más
en animar y presidir el discernimiento de fe de toda la comunidad que en enseñar doctrinas o verdades, aunque también esto
último sea necesario.
w Queda por puntualizar un aspecto, no explícitamente puesto de
relieve por el texto que estamos analizando: el criterio a utilizar
en el discernimiento propuesto. Se desprende del acontecimiento-clave de toda la historia de la salvación, es decir, la Pascua de
Jesús. A su luz se comprende que todo lo que lleva al triunfo de
la Vida sobre la Muerte es signo verdadero de la presencia del designio de Dios en la historia, y viceversa. Es un criterio que, en
su aplicación, requerirá la utilización de todos los medios necesarios para comprender, en lo concreto de las circunstancias históricas, lo que en ellas hay de Vida y lo que hay de Muerte. Teniendo presente que, ordinariamente, las dos realidades se encuentran entremezcladas hasta el punto de requerir a veces no
poco esfuerzo para distinguirlas.
Para finalizar este tema, añadamos un aún matiz: como todo
don, también el de la profecía se convierte en una tarea para quienes lo
reciben. Ser profeta no es un privilegio de los cristianos, sino una responsabilidad ante Dios y ante la historia. Del juicio pronunciado sobre
les situaciones históricas depende también la acción que se sigue por
parte de la comunidad eclesial. De ahí su extrema importancia.
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Capítulo Noveno

U N A CO M U N I DA D Q U E CELEBRA
CO N ALEGRÍA LA SALVACIÓN
XXX

En el ideal de comunidad eclesial trazado por el libro de los Hechos, ya citado más de una vez, encontramos que, además de frecuentar asiduamente la enseñanza de los Apóstoles, sus miembros también
eran asiduos “a la fracción del pan y a las oraciones” (Hch 2, 42). Se pone así en evidencia su dimensión cultual o litúrgica. Se trata de uno de
los componentes constitutivos de la vida eclesial, que debe ser comprendido y vivido en su autenticidad, es decir, a la luz de lo que el mismo Jesús ha propuesto. Lo haremos ahora objeto de nuestra consideración en este capítulo.
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1. Diversas maneras de pensar el culto a Dios
2. El culto a Dios a la luz del Evangelio
2.1. Los profetas en lucha por la pureza del culto
2.2. Jesús y S.Pablo propulsores de un culto
"espiritual"
2.3. Un importantetexto conciliar
3. ¿Y el culto litúrgico?
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3.2. Las celebraciones eclesiales
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1. DIVERSAS MANERAS DE PENSAR EL CULTO A DIOS
No es difícil constatar que, entre los cristianos de hoy, existen diversos modos de entender el culto, tanto el personal como el comunitario, y que se dan también diversas actitudes hacia el modo de ejercerlo. Tras ellas, más de una vez se puede colegir un desconocimiento de
su sentido verdadero y auténtico.
En efecto, todavía hoy existen cristianos que hacen consistir exclusivamente su pertenencia a la Iglesia en la participación a ciertas celebraciones rituales: el bautismo después del nacimiento, la primera comunión en la infancia, el matrimonio más adelante en la vida, los funerales... No van más allá de eso. Tales cristianos identifican fe con religión, religión con culto y culto con rito. Piensan que el cristianismo es
una de las tantas religiones que tratan de honrar a Dios, una religión
que ejerce su culto en un determinado modo y que se presenta por ello
como diferente de tantas otras religiones existentes en el mundo.
Esto los lleva a menudo a vivir una dicotomía entre el culto y la
vida, como si fuesen dos cosas totalmente separadas, sin vinculación
entre sí. Los sacramentos que frecuentan, y en general los actos religiosos de los que participan, constituyen para ellos una esfera alejada de la
vida cotidiana y cerrada en sí misma. Es la esfera de lo sagrado, donde
pueden ponerse en contacto con Dios. Sus actos se convierten así en expresiones de aquel “religiosismo” del que hemos hablado en el capítulo
anterior. El Dios al cual se rinde este culto está lejos de ser el Dios del
reino que anunció Jesús.
Hay otros cristianos, en cambio, para los cuales el culto se convierte a veces en un obstáculo. Son aquellos que han tomado conciencia de las situaciones contradictorias que a menudo vive el mundo, y
han descubierto la necesidad y la posibilidad de su transformación mediante su propio compromiso. Algunos de ellos no consiguen encontrarles sentido a las manifestaciones rituales, o bien, en ciertos casos,
llegan a considerarlas como algo negativo. Aducen diversos motivos: algunos las consideran como una pérdida de tiempo, de ese tiempo que
deberían dedicar a la urgente tarea del compromiso por la transformación del mundo; otros las encuentran inadecuadas a su sensibilidad y a
sus inquietudes.
Uno de los factores que ha ejercido mayor influjo sobre el modo
de pensar de este segundo grupo es, indudablemente, el proceso de se-
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cularización que se ha ido difundiendo en el mundo.1 Tal proceso consiste sustancialmente en reconocer la autonomía de les realidades de
este mundo nuestro (GS 36), o sea, en la toma de conciencia de que estas tienen leyes y valores propios, de que se rigen desde el interior de sí
mismas sin necesidad de ser movidas por otras fuerzas superiores y externas. Esta toma de conciencia, efecto del proceso científico-técnico,
lleva inevitablemente a la desacralización, en el sentido de que, afirmando la no-dependencia inmediata y directa de tales realidades respecto del mundo superior o divino, las despoja del carácter sacral que
tenían cuando eran consideradas como sus manifestaciones inmediatas en el mundo.
Resultado de dicha desacralización es que el culto tradicional
de la Iglesia, por lo general encarnado en el pasado en formas sacrales, entra en crisis. Como demuestra una vasta experiencia, son frecuentemente los jóvenes los más sensibles a ese impacto, sobre todo
si pertenecen a sociedades urbano-industriales o están bajo el influjo, hoy siempre más difundido, de la civilización científico-técnica.
No es raro, con todo, encontrar jóvenes que mezclan tranquilamente
su actitud intelectual crítica hacia el culto con manifestaciones de religiosidad popular.
Existen, por fin, cristianos que hacen de la oración y de las demás actividades cultuales una especie de refugio y hasta de fuga de la
realidad. Temerosos ante las responsabilidades que comporta la vida y,
sobre todo, ante los compromisos que implica una verdadera vida de
seguimiento de Jesús, buscan seguridad en actos rituales, los que les sirven, en el fondo, solamente para resguardarse de tales responsabilidades y compromisos.
2. EL CULTO A DIOS A LA LUZ DEL EVA NGELIO
Estos diversos modos impropios de entender y de practicar el
culto eclesial implican siempre una desconocimiento de su verdadera
naturaleza. Resulta indispensable, por tanto, tratar de clarificar su real
identidad, para que pueda ser vivido con autenticidad por las comunidades de los discípulos de Jesús. El culto por él propuesto comportaba,
en efecto, características propias que lo ponían en contraste tanto con
los cultos paganos de su tiempo, los cuales implicaban la dicotomía en-
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tre sagrado y profano, cuanto con el culto del Antiguo Testamento, sobre todo en lo que éste tenía de menos genuino o de deteriorado.
2.1. Los profetas en lucha por la pureza del culto
Recorriendo la Biblia se constata que una de les funciones más
relevantes desempeñadas por los profetas di Israel fue la de luchar contra un modo de practicar el culto a Dios que lo convertía en algo puramente externo y ritualista. Amós, Jeremías e Isaías pueden ser considerados como los paladines de esa lucha.
Merece ser citado, a modo de ejemplo, un texto del primero. Hablando en nombre de Dios, dirige al pueblo estas duras palabras:
“Yo detesto, rechazo sus fiestas y no me gusta el olor de sus reuniones solemnes. Si me ofrecen holocaustos, no me complazco
en sus oblaciones, ni miro a sus sacrificios de comunión de novillos cebados. ¡Aparten de mi lado la multitud de sus canciones,
no quiero oír la salmodia de sus arpas! Que fluya, sí, el derecho
como agua y la justicia como un arroyo perenne” (Am 5, 21-24).
Como se ve, estos profetas del Antiguo Testamento ponían en
crisis la falsa seguridad del pueblo acerca de su salvación, una seguridad que pretendía fundarse no sobre una vida de compromiso en la
realización de la voluntad de Dios, sino en la mera práctica de algunos ritos.
2.2. Jesús y S.Pablo propulsores de un culto "espiritual"
Según lo que se lee en los evangelios, Jesús de Nazaret hizo plenamente suya la línea de los profetas que lo precedieron, y la profundizó aún más, luchando abiertamente contra la hipocresía de un culto
que no estaba vinculado con la vida, y anunciando en su lugar un nuevo culto, ejercido, como dice en el diálogo con la Samaritana, “en espíritu y verdad” (Jn 4,23).2
El episodio narrado por Mc 7,1-13 es uno de los más significativos desde este punto de vista. En él, a los fariseos y escribas, escrupulosos observantes de todas les prescripciones rituales Jesús les echa en cara la falsedad de su culto, citando un texto del profeta Isaías:
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“Este pueblo me honra con los labios, pero su corazón está lejos
de mí. Me dan un culto vano, enseñando doctrinas que son preceptos humanos” (Mc 7,6-7, cit. Is 29,23).
La razón de esta falsedad Jesús la sitúa en el hecho de que ellos,
en nombre del culto a Dios, impiden a los hombres ayudar a sus padres
necesitados, anulando así la Palabra de Dios en razón de la tradición
humana. De hecho, según la costumbre introducida tardíamente en el
pueblo de Israel, cuando un hijo que poseía bienes los declaraba corbán, es decir, dedicados al culto, quedaba automáticamente dispensado
de ayudar con ellos a sus propios padres. Así, en virtud de esa costumbre, se dejaba de lado el precepto fundamental del amor al prójimo.
Se podrían aducir muchos otros textos evangélicos referentes al
tema. Entre ellos, por ejemplo, los que precisan la justa interpretación
del precepto ritual del sábado. Es de extrema importancia la afirmación
hecha por Jesús, como también por otros maestros en Israel, al respecto: “No es el hombre para el sábado, sino el sábado para el hombre”
(Mc 2, 27). Con estas palabras entendía poner al hombre sobre una expresión cultual de extrema importancia, cual era la del descanso sabático. Se sabe, de hecho, que su trasgresión merecía la pena de muerte
(Es 20,8-11; 31,13-14).
De todo ello se desprende que, para Jesús, el culto ritual tiene
sentido únicamente si está respaldado por una vida vivida según la voluntad de Dios. En caso contrario carece completamente de valor.
Una exploración de los otros escritos del Nuevo Testamento lleva a los estudiosos de la Biblia a concluir que en ellos se emplean a menudo términos del vocabulario cultual, pero con dos sentidos diversos:
cuando se refieren al culto pagano o judío, tienen un sentido ritual y
designan sacrificios, oraciones y actos análogos; en cambio, cuando se
refieren al culto cristiano, designan siempre actos de la vida común y
cotidiana en los cuales se expresa el amor y la donación a los demás.
Uno de los textos más significativos en este contexto es el de Rm
12,1 en el que Pablo dice a los miembros de esa comunidad:
“Los exhorto, hermanos, por la misericordia de Dios, a ofrecer
sus cuerpos como sacrificio vivo, santo y agradable a Dios; es éste su culto espiritual”.
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Según los exegetas, con ello el Apóstol quiere decir que mientras
el culto del Antiguo Testamento consistía en ofrecer víctimas a Dios, ya
sean animales ya cosas inanimadas, en el Nuevo consiste en ofrecerse a
sí mismos en la vida de cada día, una vida vivida tras las huellas de Jesucristo. Pablo emplea en el texto citado una serie de términos propios
del ámbito ritual judío (“víctimas vivas, santas, agradables a Dios”), pero no los aplica a las cosas, sino a las personas de los cristianos, quienes
se deben considerar a sí mismos como tales. Y para que ninguno de sus
interlocutores tenga dudas al respecto, añade la frase final: “Es este el
culto espiritual de ustedes”. Como diciendo que para ellos no existe
más que un solo culto, el espiritual, que consiste precisamente en la vida de cada día, pero vivida en el amor desinteresado hacia los demás,
como fue la de Cristo.
En síntesis, podemos decir que el culto a Dios, según el Nuevo
Testamento, se ejerce en cada acto de la vida verdaderamente agradable
a Él, en cada acto verdaderamente salvífico y vivificante. De este modo
se comprende cómo Dios pueda tener adoradores “en espíritu y en verdad” (Jn 4,23) en todas partes, incluso más allá de les fronteras visibles
de la comunidad eclesial. De hecho, todo hombre de buena voluntad,
que vive tratando de contribuir a la plenitud de vida de los demás, da
con ello culto a Dios, incluso sin saberlo.
2.3. Un importantetexto conciliar
El Vaticano II se ha ubicado decididamente en esta perspectiva.
Se lo ve, sobre todo, en una densa afirmación de la Lumen Gentium. El
texto se refiere expresamente a los cristianos laicos, pero se puede extender en realidad a todos los miembros de la Iglesia. Es el siguiente:
“Pues a quienes [los cristianos laicos] Jesucristo asocia íntimamente a su vida y a su misión, también les hace partícipes de su
oficio sacerdotal con el fin de que ejerzan el culto espiritual para
gloria de Dios y salvación de los hombres. Por lo cual los laicos,
en cuanto consagrados a Cristo y ungidos por el Espíritu Santo,
son admirablemente llamados y dotados, para que en ellos se
produzcan siempre los más ubérrimos frutos del Espíritu. Pues
todas sus obras, sus oraciones e iniciativas apostólicas, la vida
conyugal y familiar, el cotidiano trabajo, el descanso de alma y de
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cuerpo, si son hechos en el Espíritu, e incluso les mismas pruebas de la vida si se sobrellevan pacientemente, se convierten en
sacrificios espirituales, aceptables a Dios por Jesucristo” (n. 34b).
Dos cosas merecen ser subrayadas de manera especial en este
texto. Ante todo, el hecho de que en pocas líneas se hagan cinco referencias al Espíritu (como sustantivo o como adjetivo). Se confirma así
lo que hemos dicho más arriba, comentando el pensamiento de S.Pablo: este culto es “espiritual” no porque excluya el cuerpo o las realidades materiales, sino porque tiene como fuente el Espíritu vivificante de
Cristo y de Dios. En segundo lugar, merece atención el hecho de que se
enuncien, como pertenecientes al ámbito del culto espiritual, no sólo
aspectos y actos comúnmente considerados como religiosos, cuales las
oraciones o los proyectos apostólicos, sino también actos de la vida común y ordinaria, y la propia vida conyugal, que a veces ha sido considerada por los mismos cristianos como el aspecto menos religioso y
más profano de la vida cristiana.
Según el Vaticano II, por tanto, toda la vida, sin excepción, cuando se vive “en el Espíritu”, es ya un acto de culto a Dios. No necesita,
por tanto, de ningún añadido externo que la convierta en tal. De ese
modo se pone en evidencia que no son les circunstancias rituales las
que convierten en cultual a la vida, sino el corazón del hombre, transformado por el Espíritu.
Todo esto se desprende del modo mismo de actuar de Jesús. Él
entendía dar gloria a Dios, su Padre, con todo lo que hacía en orden a
su reinado. Para él era culto a Dios curar a un leproso, como lo era también dar de comer a los hambrientos y liberar a los oprimidos de espíritus malignos, o perdonar los pecados. Se comprende también de este
modo cómo el máximo acto de culto ofrecido a Dios en la historia, es
decir el acontecimiento de la pasión y muerte de Jesús, no haya tenido
forma ritual alguna, sino que haya sido un acto totalmente profano en
sus circunstancias. De hecho, consistió en una ejecución judicial, tuvo
como protagonista a un hombre sociológicamente no sagrado (Hb
7,13), se desarrolló en un momento y en un lugar no sagrados (Jn
19,31; Hb 13,12), y utilizó objetos igualmente no sagrados (entre ellos
la cruz, instrumento de tortura considerado por los judíos como una
maldición: Gal 3,13).
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Este modo de entender el culto ilumina otro aspecto de la comunidad eclesial puesto fuertemente de relieve, con un cierto sentido de
novedad, por el propio Vaticano II, al cual hemos ya aludido precedentemente. Durante muchos siglos, el modo de actuar en el ámbito litúrgico llevó a pensar que el sacerdocio era sólo una prerrogativa de algunos de sus miembros (concretamente los obispos y los presbíteros), que
de hecho monopolizaban el papel activo en la celebración de los sacramentos. Se relacionó así el concepto de sacerdocio con el de culto ritual
o litúrgico, circunscribiéndolo casi completamente a este. De ello derivó, entre otras cosas, la pasividad de los demás fieles en les celebraciones sacramentales, como también la actitud de meros espectadores que
asumió la mayoría de ellos, y favoreció, como consecuencia, la dicotomía entre el culto y la vida.
Tanto en la Lumen Gentium como, aún antes, en la constitución Sacrosanctum Concilium sobre la liturgia, el Concilio trató de
modificar este modo de pensar y de actuar. Sin negar la existencia de
un sacerdocio ministerial, del cual nos ocuparemos más adelante,
apoyándose en declaraciones neotestamentarias, dejó claramente
afirmada la existencia de otro sacerdocio anterior y más fundamental,
que llamó “sacerdocio de los fieles” (LG 10-11). Con ello entendió
afirmar que, en realidad, es la entera comunidad la que es sacerdotal.
Y lo es en virtud de aquel sacerdocio espiritual del que hemos hablado más arriba. Ella, y en ella cada uno de sus miembros, está llamada a ejercer el sacerdocio, que consiste en comprometerse concretamente para que, como quería Jesús, los hombres tengan Vida, y la
tengan en abundancia (Jn 10,10), comenzando por quienes están
más privados de ella.
Se puede decir todavía algo más: por lógica es necesario afirmar que, en realidad, todo hombre y toda mujer ejercen ese sacerdocio cuando se ocupan corresponsablemente de la Vida y de la Muerte de los demás. En la medida en que lo hacen, son también sacerdotes del Dios viviente, aunque no tengan conciencia de ello. Forman
así parte del inmenso grupo de aquellos que, según la parábola evangélica, serán reconocidos al final por Cristo como “benditos” (Mt 25,
34-36), porque habrán vivido lo que dice el apóstol Santiago: “La religión pura y sin mancha a los ojos de Dios Padre” (St 1,27).
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3. ¿Y EL CULTO LITÚRGICO?
La originalidad del culto cristiano que acabamos de describir,
lleva a superar radicalmente la dicotomía entre el culto y la vida de cada
día. En efecto, es una invitación urgente a transformar todo lo que se
hace y todo lo que se vive en un compromiso por la vida plena de los
hombres. En vez de ser una alienación, se convierte en un nuevo estímulo a la responsabilidad; tanto más apremiante cuanto mayor es la
conciencia de que Dios mismo lo quiere. Pero suscita también, o por lo
menos agudiza, una dificultad: ¿por qué la Iglesia realiza actos rituales?
¿qué sentido tiene efectuar un bautismo, un matrimonio, la propia misa? Si ya toda la vida es culto a Dios, o puede serlo si se la vive en el Espíritu ¿por qué llevar a cabo la confirmación o hacer la confesión sacramental? Todo ello ¿no es sustraer fuerzas a ese único empeño fundamental que consiste en trabajar por la “vida abundante” de la gente
concreta? En pocas palabras: ¿tiene algún valor todo lo que se refiere a
la vida litúrgico-sacramental de la comunidad?
Estas dificultades, como se ha dicho, no son imaginarias. Tanto
los cristianos menos sensibles a la vida eclesial comunitaria cuanto los
más deseosos de vivir una vida evangélicamente comprometida las experimentan. Los primeros, porque tal vez no han descubierto la dimensión comunitaria de la fe y la reducen a algo puramente individual;
los segundos porque no ven la relación entre una vida de entrega a los
demás y los actos rituales. La solución de tales dificultades se encuentra en el sentido de celebración que caracteriza al culto ritual cristiano.
3.1. ¿Qué es “celebrar”?
Desde un punto de vista antropológico, celebrar es hacer en forma festiva, y por tanto también comunitaria y en alguna medida ritual,
una acción que de por sí es común y corriente.
Un ejemplo puede aclararlo. Comer es una acción que se hace
ordinariamente con cierta frecuencia para nutrirse y recuperar les
energías consumidas. Pero hay ciertas ocasiones en las que el mismo
comer adquiere otro sentido, que va más allá de esta exigencia natural:
son las fiestas. Así, en el aniversario de una fecha querida, de un matrimonio, de un onomástico, o también de un triunfo deportivo o profesional, comer deja de ser algo común para adquirir una tonalidad de
celebración. Se celebra entonces un banquete, en el cual se vive una
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continuidad y una ruptura con el comer de cada día, ya que se trata de
un comer festivo. Se utilizan fundamentalmente las mismas cosas, se
realizan sustancialmente las mismas acciones, pero con otra tonalidad.
El mantel y las flores, el cuidado de los alimentos y de las bebidas, las
conversaciones entre los participantes y la música, todo, en definitiva,
tiene una dimensión diferente: se hace no tanto para recuperar fuerzas
físicas, cuanto sobre todo para compartir la alegría entre las personas,
para estar juntos alegremente.
La experiencia demuestra que la celebración y la fiesta son una
necesidad irrenunciable, porque los seres humanos tienen necesidad de
manifestarse vivencialmente el afecto que se profesan. Cada celebración, si es auténtica, refuerza los vínculos existentes entre ellos. Una vida humana sin celebraciones pierde en color y en fuerza, y corre el peligro de deshumanizarse. Viceversa, si está constituida por una alternarse entre lo común y lo festivo, entre lo cotidiano y la celebración, encuentra en ello una fuente de crecimiento y de equilibrio.
Podemos así percibir fácilmente la afinidad existente entre la celebración en el ámbito puramente humano, y el culto litúrgico-ritual
de la comunidad eclesial. Los dos son, en realidad, acciones que hacen
visibles y refuerzan realidades que pasan como inadvertidas en la vida
ordinaria y cotidiana.
3.2. Las celebraciones eclesiales
Toda auténtica celebración eclesial, hecha por quienes viven y se
reúnen en virtud de su fe en Jesucristo y en su Evangelio, es un signo
que hace visible comunitariamente la salvación concreta de los hombres, y al mismo tiempo un instrumento que la produce y la hace crecer. En ese sentido, cada celebración tiene un carácter sacramental en
alguna medida, y comporta diversos aspectos que tomamos ahora brevemente en consideración.
w Ante todo, toda celebración tiene un contenido, celebra algo. En
las expresiones cultuales cristianas lo que se celebra es siempre la
salvación, en el sentido ya explicado anteriormente, es decir, el
triunfo de la Vida sobre la Muerte. Por eso tienen siempre un carácter pascual. Esta salvación es al mismo tiempo don de Dios y
tarea del hombre: es gracia. Cuando los cristianos celebran sin
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que exista dicho contenido, su culto se reduce a pura apariencia,
a culto “vano”, como el que denunciaba Jesús ante los fariseos
(Mc 7,7), y corre el riesgo de convertirse en un acto de magia o
de hipocresía.
A este respecto resulta iluminadora la advertencia hecha por
S.Pablo a la comunidad de Corinto (1Cor 11, 17-34). A aquella
joven Iglesia, que se reunía para celebrar lo que hoy llamamos la
“Misa” o “Eucaristía”, el Apóstol escribía taxativamente: “Lo que
ustedes hacen, no es comer la Cena del Señor”. Su celebración estaba vacía, no tenía contenido, porque no vivían lo que querían
celebrar, esto es, el amor fraterno hecho realidad en la vida. Pablo aducía dos motivos por los cuales su gesto resultaba vacío:
“Entre ustedes existen divisiones”, y “mientras uno ha comido y
bebido, el otro pasa hambre”. Y ponía en evidencia ante sus ojos
el resultado negativo de su celebración: “Les hace más mal que
bien”. Encontramos en estas palabras un criterio fundamental
para evaluar la autenticidad del culto ritual en las comunidades
eclesiales de todos los tiempos: su vinculación con el culto en la
vida, con el esfuerzo previo hecho por la comunidad para rendir
a Dios el culto espiritual descrito precedentemente. Es este culto
espiritual el que es elevado a nivel de celebración en los actos litúrgicos y rituales de la comunidad. Allí donde está muerto, o en
la medida en que no existe, los participantes celebran verdaderamente en el vacío.
w Además del contenido hay que tener en cuenta también el modo
en que se celebra este triunfo de la Vida sobre la Muerte. Dicho
modo está condicionado, concretamente, por los aspectos de la
salvación que la comunidad quiere hacer evidentes, y por los
efectos que quiere obtener. Por ello en la Iglesia no hay una única celebración, siempre igual y constantemente repetida, sino
una variedad de ellas.
De hecho, las fundamentales están organizadas (al menos desde
un cierto momento de la historia) en torno a los siete grandes sacramentos, cada uno de los cuales tiene características propias y
peculiares. No es el caso de detenerse a hablar largamente sobre
ello. Nos limitamos a enunciar solamente el sentido fundamental
de cada uno de ellos, subrayando el aspecto particular que quiere
realizar en cuanto signo, y produce en cuanto instrumento.
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En el Bautismo, la comunidad celebra gozosamente la incorporación de un nuevo miembro de la misma, con todos los
efectos que ello comporta. Es una incorporación que implica
de por sí la opción - en los niños todavía inconsciente - de hacer propio el proyecto de Jesús y de entrar a formar parte de
la Iglesia como “sacramento universal de salvación” (LG 48b).
En la Confirmación se celebra comunitariamente el compromiso más adulto en el ámbito de la pertenencia a la comunidad eclesial. Tal compromiso es fruto de la acción vivificante
del Espíritu Santo (LG 11a).
La Penitencia o Reconciliación es la celebración eclesial de la
conversión de aquellos miembros de la comunidad que reconocen haber sido incoherentes con sus compromisos, encerrándose en su egoísmo y ofendiéndose de este modo a sí
mismos, a los hermanos y a Dios. A tal conversión, manifestada visiblemente, corresponde también el visible perdón de
Dios y de la comunidad (LG 11b).
La Unción de los enfermos es celebración del sentido evangélico que los miembros de la comunidad, seriamente enfermos, y la comunidad con ellos, dan a su sufrimiento y a su
propia muerte (LG 11b).
En el sacramento del Orden la Iglesia celebra, en cambio, la opción de algunos cristianos de ponerse definitivamente al servicio pastoral de sus hermanos. A esta opción, que es ya un don
de Dios, corresponde en la celebración la entrega de una serie
de facultades para el servicio que deberán ejercer (LG 11b).
En el Matrimonio se celebra eclesialmente el amor esponsal
que, como gracia de Dios, ha germinado y crecido entre un
hombre y una mujer, hasta madurar en ellos la decisión de ser
definitivamente el uno para el otro, y ambos para los futuros
hijos. En la celebración, ese amor se hace eclesialmente visible y es acogido, reforzado y bendecido por Dios y por la comunidad (LG 11b).
En fin, mediante la más importante de les celebraciones, la
Eucaristía, la comunidad eclesial hace visible y contribuye a
hacer crecer lo que constituye la sustancia viva de la propia
Iglesia: el amor fraterno, la unidad de la comunidad, el hecho
de ser “un sólo corazón y una sola alma” (Hch 4,32). En ella
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desembocan todos los esfuerzos hechos en orden a crear una
mayor fraternidad en la Iglesia y en el mundo. Por eso, el banquete festivo es su signo primordial.
w Es importante recordar que el sujeto de tales celebraciones es
siempre la comunidad eclesial en cuanto tal. Lo requiere su propia naturaleza festiva. Sobre este punto ha insistido con fuerza el
Vaticano II en su Constitución sobre la liturgia, reaccionando
contra la tendencia acentuadamente individualista de los siglos
inmediatamente precedentes (SC 14.26). Ninguno, en consecuencia, es considerado ni se debe considerar como un mero espectador en las celebraciones eclesiales. Al contrario, cada uno
debe desempañar activamente su papel. Ello no significa que todos deban hacerlo todo. La comunidad es orgánica, hay en ella diversidad de servicios, y es indispensable que cada uno asuma el
suyo. De forma muy concisa, podemos decir que toda auténtica
celebración tiene, por ello, un verdadero carácter “sinfónico”.
w El ritmo de frecuencia de cada una de sus celebraciones sacramentales se ha ido determinando, a lo largo de la historia, según la naturaleza de la propia acción por una parte, y de la sensibilidad de
los tiempos por otra. Así, por ejemplo, mientras en los inicios la
Eucaristía se celebraba solamente los domingos (Hch 20,7), más
tarde comenzó a celebrarse todos los días, e incluso varias veces
al día; el Bautismo, que en un primer momento se celebraba en
cualquier día de la semana, pasó después a ser celebrado sólo en
el tiempo pascual y más tarde, y por otros motivos, de nuevo sin
fecha fija; la Penitencia o Reconciliación, que tuvo una forma
muy solemne durante los seis primeros siglos para los pecadores
públicos que recurrían a ella una sola vez en la vida, adquirió después, con el tiempo, otro ritmo y otras modalidades hasta llegar
a una periodicidad semanal e incluso mayor.
w Añadamos, para concluir, que, como toda comunidad humana,
también la comunidad eclesial tiene necesidad de alternar lo cotidiano con lo festivo. El hecho de que los sacramentos sean celebraciones, aunque del ámbito de la fe, hace que en ellos se conjuguen los aspectos de continuidad y de ruptura entre lo cotidiano y lo festivo de los que hemos hablado antes.
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En los inicios del cristianismo, acaso para contraponer más claramente la originalidad del culto anunciado por Jesús a la dicotomía entre culto y vida de los paganos, la comunidad eclesial
subrayó más la continuidad con la vida que la ruptura con ella.
Los primeros cristianos, de hecho, no tenían templos distintos de
las casas en las que se reunían para celebrar el ágape fraterno como Cena del Señor; tampoco tenían “sacerdotes”, en el sentido
pagano o veterotestamentario del término, o sea personas reservadas exclusivamente para oficiar el culto; no usaban objetos sagrados, destinados únicamente a sus celebraciones; tampoco tenían un día sagrado en sentido estricto, ya que, si bien se reunían
“el primer día de la semana” (Hch 20,7; 16,2) en recuerdo de la
resurrección de Jesús, ello no significaba para ellos que los otros
días no fuesen “del Señor”.
A este período inicial le siguió otro, en el cual se puso el acento
sobre la separación o ruptura. Con la oficialización del cristianismo en el siglo IV, muchos elementos religiosos del paganismo
entraron nuevamente en la Iglesia. Se fue reforzando así una línea de sacralización progresiva que subrayó la ruptura de todo
lo cultual con el resto de la vida. Los cristianos comenzaron a tener templos, a separar cada vez más a sus propios ministros de lo
profano, a consagrar altares, cálices y variados objetos de culto, a
reservar vestidos especiales para les celebraciones, a tener el domingo como día de descanso y de culto.
Actualmente, parece que se vuelve a sentir la necesidad de insistir más sobre la continuidad con lo cotidiano que sobre la ruptura con ello; y también de soldar la dicotomía entre culto y vida,
siempre en consonancia con la vida de fe. Lo cual, con todo, no
puede hacer olvidar que toda celebración, por el hecho de ser tal,
exige una tonalidad diversa de la común. Toda celebración es, en
alguna medida, fiesta, y la fiesta tiene sus exigencias. Entre otras,
un cierto grado de ritualidad, expresado en determinados gestos
y en determinado lenguaje que ayudan a “transgredir” lo cotidiano, a desplazarse hacia lo festivo, y a realizarlo en el ámbito de la
fe. La celebración es, pues, el lugar por excelencia donde la comunidad puede y debe desplegar su dimensión estética, y donde
puede y debe comprometerse para que todo esté dotado de una
belleza que, sin ser afectada, sea real.
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Cf E.SCHILLEBEEKCX, El culto secular y la liturgia eclesial, en ID., Dios futuro del
hombre, Salamanca, Sígueme, 1970, 99-124.
Cf S.LYONNET, La nature du culte dans le Nouveau Testament, en Y.CONGAR –
J.P.JOSSUA, La liturgie après Vaticano II. Bilans, études, prospective, París, Cerf,
1967, 357-384.

Capítulo Décimo

U N A CO M U N I DA D EN LA

QUE
TO D O S S O N SERVIDORES
XXX

Como seguidora de Jesús de Nazaret, la comunidad eclesial participa también de su señorío. Para él, ser “Señor” significó, paradójicamente, servir. Y su servicio consistió en “dar la propia vida para la liberación
de las multitudes” (Mc 10,45). Esta actitud fundamental que, como se ha
visto en los temas iniciales, caracteriza la relación de la Iglesia con la humanidad según el pensamiento del Vaticano II, debe ser vivida también
en el interior de la comunidad eclesial y marca decididamente les relaciones entre todos sus miembros (cf. GS 32d). También la Iglesia constituye una comunidad-servidora: en ella todos están llamados a servirse los
unos a los otros, y todos juntos a la vida más plena del mundo.
Este aspecto de la realidad eclesial es un tanto más complejo que
los precedentes. Lo trataremos por ello con mayor detalle. Afrontaremos a continuación, en este primer momento, uno de sus aspectos más
generales, para pasar después a considerar, en los capítulos siguientes,
los diversos servicios específicos que se ejercen en la comunidad.
ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù
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1.LA ESTRUCTURA FUNDAMENTAL DE LA IGLESIA
Para poder realizar su misión de servicio de salvación en medio
del mundo, la comunidad creyente en Jesús tiene necesidad de organizarse. Es, por lo demás, una necesidad natural de toda comunidad humana. La Iglesia, aunque pertenezca al ámbito de la fe y no sea una realidad puramente humana, no puede sustraerse a ella. De ahí el origen
de las estructuras, en todos sus aspectos.
1.1. ¿Institución o carisma?
En los escritos neotestamentarios existen numerosos datos referentes al modo en que se organizaron les primeras comunidades cristianas. Sobre todo en el libro de los Hechos (cap.6) y en les cartas paulinas (Rm 12,48; 1Cor 12,21-30; Flp 1,1, etc.). Por otra parte, la constitución Lumen Gentium se hace eco de ello afirmando sintéticamente
que “Cristo, Mediador único, ha constituido sobre la tierra y sustenta
incesantemente a su Iglesia santa, comunidad de fe, de esperanza, y de
caridad, como organismo visible, a través del cual difunde a todos la verdad y la gracia” (n. 8a).
A pesar de ello, no se puede negar que ha habido siempre en la
Iglesia una tensión entre la libertad y la espontaneidad que brotan del
Evangelio, y la rigidez y la fijeza propias de toda institución. En efecto,
esta implica siempre un cierto grado de fijación de los dinamismos espontáneos en orden a una vida en común. Fijación que, si por una parte ahorra tiempo y energías, por otra comporta siempre el peligro de
sofocar la espontaneidad y la creatividad.
Esta tensión ha sido a menudo formulada por algunos, en estos
últimos años, como contraposición entre carisma e institución. Dicha
tensión está presente también hoy en la comunidad eclesial. Mientras
algunos querrían una comunidad que acentúe les relaciones simples y
directas entre las personas, dejadas más ampliamente a la libertad y a la
espontaneidad, otros insisten más sobre la importancia de las normas
y de las leyes, de la autoridad y de todo lo que comporta un orden institucional.
La tensión nace, entre otras cosas, del hecho de que más de una
vez no se profundizan suficientemente los datos aportados por las
fuentes del cristianismo al respecto. En efecto, muchos, apenas se habla
de la organización de la Iglesia, piensan automáticamente en su “cons-
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titución jerárquica”, en virtud de la cual en ella existen, por una parte,
la así llamada “sagrada Jerarquía”, constituida por el Papa, los obispos,
los presbíteros y los diáconos,1 y por otra, los “simples fieles”. Resulta
de ello una Iglesia partida en dos, en la cual los primeros desempeñan
la parte activa y los otros la pasiva.
Esto significa ignorar que, según los escritos del Nuevo Testamento, los cuales a su vez reflejan la vida de las primeras comunidades, existe algo anterior y más fundamental que tal estructura, algo
que, sin eliminar la distinción antes esbozada, la engloba y le da su
verdadero sentido.
1.2. El concepto paulino de "carisma"
Es sobre todo S.Pablo quien con sus escritos contribuye a dar
una visión más adecuada del tema, porque debió afrontarlo más de
cerca a causa de las circunstancias en las cuales tuvo que llevar a cabo
su misión. En ellos habla más de una vez de los carismas que se dan en
las comunidades a las que se dirige. El término “carisma”, por él utilizado, tiene un sentido diverso de aquel que hoy le atribuyen corrientemente muchos cristianos, a pesar del camino hecho en su clarificación
durante estos últimos años.2
Para empezar, “carisma” no designa, como a menudo se cree, un
fenómeno extraordinario o milagroso. Para Pablo también las circunstancias más comunes y ordinarias de la vida, como por ejemplo exhortar y consolar (Rm 12,8), enseñar (Rm 12,7; 1Cor 12,28), ayudar a los
demás y presidir una comunidad (1Cor 12,27), pueden constituir otros
tantos carismas.
Tampoco entiende el Apóstol por “carisma” un don o dones reservados exclusivamente a una clase particular de personas en la comunidad, a los cuales los otros no tendrían acceso. No hay en la comunidad un grupo de carismáticos frente a otros que no lo son. Al contrario, todo cristiano lo es verdaderamente (1Cor 12,7) y, a su vez, ninguno posee personalmente todos los carismas (1Cor 12,29).
Sintetizando su pensamiento se puede decir que, para él, carisma es toda llamada del Espíritu a servir a los demás, que al mismo tiempo da la capacidad para realizar tal servicio. Esta especie de definición
requiere algunas clarificaciones.
Previamente es necesario poner de relieve que la propia palabra
“carisma” indica, ya en su etimología, su naturaleza, puesto que járis,
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en griego, significa “don”, “gracia”. Se trata, en este caso, del don fundamental hecho por Dios a los hombres: el de ser capaces de contribuir a
la salvación de los demás, y de participar así en el gran servicio de Jesús, el Señor y Salvador.
En la formulación enunciada se dice, ante todo, que el carisma es
una llamada del Espíritu, porque el Espíritu de Dios, del cual estaba lleno Jesús mismo, es, según la revelación cristiana, la fuente única del
amor y de la vida. Por otra parte, es evidente que el Espíritu llama ordinariamente a través de las circunstancias concretas, que son las necesidades de los demás.
Se añade, además, que el carisma confiere la capacidad de realizar
el servicio para el cual se es llamado. Lo cual debe ser bien entendida. En
efecto, no se trata normalmente de una capacitación en el orden natural, porque esto depende de las condiciones creadas por la naturaleza (se
es inteligente, o capaz de pintar, o dotado para la música, gracias a las
predisposiciones naturales). Se trata, en cambio, de la capacitación a servir a los demás mediante todo lo que se es y lo que se tiene. Ello significa que es necesario no confundir cualidad o dote natural, con carisma.
Por lo demás, cada uno realiza su servicio a los demás con las capacidades y las dotes que ha tenido de nacimiento o que ha adquirido con su
esfuerzo. Es el hecho de poner todo eso al servicio de los demás, y por
ello de no querer retenerlo “ávidamente para sí mismos” (Flp 2,6), lo
que lo convierte en carisma. En pocas palabras, la llamada del Espíritu a
servir a los demás (carisma), presupone habitualmente la existencia de
las cualidades necesarias para ello. Lo cual no excluye la eventualidad de
casos extraordinarios, en los cuales el llamamiento comporte también
capacidades hasta entonces ausentes en quien la recibe.
Para terminar, se pueden distinguir varios tipos de carismas eclesiales: los hay permanentes y transitorios, ordinarios y extraordinarios,
milagrosos y comunes, institucionales y espontáneos.
Pero, más allá de estas distinciones que pueden aclarar las cosas,
lo que importa es lo que los configura como tales, y es el hecho de ser
llamados a servir a los demás.
ructura carismática de la Iglesia
1.3. La est
¿Cuál es, entonces, la estructura fundamental de la Iglesia? Habiendo clarificado el concepto paulino de carisma, que también está

La Iglesia de Jesús, mujeres y hombres para la vida abundante de todos 165

presente aunque expresado en otros términos en los demás escritores
neotestamentarios, podemos ahora dar una respuesta.
Partimos de esta afirmación de S.Pablo: “A cada uno se le da la
manifestación del Espíritu (= carisma) para utilidad común” (1Cor
12,7). Este principio pone en evidencia una exigencia fundamental, retomada por el Vaticano II en el documento sobre la actividad de los
cristianos laicos: en la comunidad eclesial todos son miembros activos;
en ella cada uno tiene algo que aportar a su vida y a su funcionamiento, porque todos sin excepción reciben alguna manifestación del Espíritu para utilidad común (AA 3d).
Pero esos dones personales deben converger hacia un punto y no
contraponerse entre ellos, de lo contrario no pueden contribuir a crear
aquella “común utilidad” de la que habla el Apóstol. De la armónica
coordinación de todos los dones personales se origina un todo orgánico que se puede llamar justamente “estructura carismática”: estructura,
por lo que tiene de organización; carismática, porque lo que es ordenado y organizado es el conjunto de los servicios suscitados por el Espíritu. Pablo, continuando su razonamiento, la describe de esta manera
utilizando la clásica alegoría del cuerpo:
“Pues, así como nuestro cuerpo, en su unidad, posee muchos
miembros, y no desempeñan todos los miembros la misma función, así también nosotros siendo muchos, no formamos más
que un sólo cuerpo en Cristo, siendo cada uno por su parte los
unos miembros de los otros. Pero teniendo dones diferentes, según la gracia que nos ha sido dada, si es el don de profecía, ejerzámoslo en la medica de nuestra fe; si es el ministerio, en el ministerio; la enseñanza, enseñando; la exhortación, exhortando.
El que da, con sencillez; el que preside, con solicitud; el que ejerce la misericordia, con jovialidad” (Rm 12,8).
Este texto permite entender que todos los servicios, sin distinción, deben ser considerados importantes y necesarios para la comunidad, y que el de “quien preside”, a su vez, debe ser considerado al mismo nivel de todos los demás, en cuanto es de su misma naturaleza carismática. Queda así superada la dicotomía entre lo que se suele llamar
la “Jerarquía” y los simples fieles. El servicio de la presidencia es “uno”
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de los servicios de la comunidad, entre tantos otros. Esto no disminuye su importancia, sobre la cual volveremos a hablar más adelante.
Hay quien pretende vaciar de densidad carismática tal servicio,
reduciéndolo a una pura función administrativa. Sólo un grupo de
“carismáticos” manifestaría, entonces, la presencia viva y activa del Espíritu en la Iglesia. El Vaticano II ha rechazado tal concepción afirmando, por ejemplo, que la ordenación episcopal no es la simple entrega al candidato de un poder más amplio de santificación, mientras
el poder de gobierno y de magisterio sería confiado por otras vías no
sacramentales, como se pensó un tiempo. Según la Lumen Gentium, la
ordenación confiere al obispo simultáneamente el triple carisma de
enseñar, de santificar y de gobernar su Iglesia particular (cf. n. 21c),
para que pueda presidirla como debe. Algo análogo puede decirse al
respecto de los demás miembros constituidos en autoridad, es decir,
los presbíteros y diáconos.
Se da también una interpretación opuesta a la recién esbozada, o
sea la de quienes piensan que la presencia del Espíritu se restringe al
ámbito de la Jerarquía. Ello significa ignorar los claros datos neotestamentarios anteriormente recordados y, sobre todo, desconocer la realidad concreta de la vida de la Iglesia, en la cual existen manifestaciones
evidentes de la presencia y de la acción de Espíritu en cristianos que no
pertenecen al grupo de quienes presiden las comunidades, sean ellos
religiosos o laicos.
Por tanto, queda claro lo siguiente: la estructura primera y fundamental de la comunidad eclesial tiene su origen en la coordinación
de todos los servicios suscitados en ella por el Espíritu. Tales servicios,
armónicamente articulados entre sí, contribuyen “al crecimiento de todo el Cuerpo” (Ef 4,16). Ninguno de ellos puede ser tenido en menor
consideración, pero tampoco debe ser sobrevalorado. En cuanto carismas, están todos al mismo nivel, aunque, como se tendrá ocasión de
ver, la amplitud de su servicio sea diversa.
2. ¿QUÉ ACTITUD ASUMIR ANTE LAS ESTRUCTURAS?
Además de la estructura fundamental recién considerada, existen en la comunidad eclesial otros elemento estructurales que surgen del
hecho de ser una comunidad humana: leyes, normas, prescripciones rituales, etc. Es importante clarificar su sentido a la luz del mensaje evan-

La Iglesia de Jesús, mujeres y hombres para la vida abundante de todos 167

gélico, para situarlas debidamente en el interior de una Iglesia que
quiere estar al servicio de la vida más plena de los hombres, con su acción y con su enuncio.3
También a causa del creciente sentido de libertad que constituye
uno de los rasgos más notables de la cultura contemporánea, actualmente se vive entre los cristianos una situación ambigua y a veces conflictiva desde este punto de vista. Mientras en efecto algunos pretenden
eliminar todo tipo de leyes y normas, otros, por reacción o por situaciones heredadas del pasado, exageran la importancia de esos aspectos
legales y normativos. La Biblia y el Vaticano II aportan elementos muy
iluminadores sobre este tema.
2.1. Algunos datos importantes del Nuevo Testamento
Un primer dato decisivo se lo colige del modo de obrar del propio Jesús. Él aparece efectivamente en los evangelios como un hombre
soberanamente libre ante las estructuras de su tiempo.4 Sobre todo ante las leyes que regían la vida de su pueblo. Su libertad no consistió en
rebelarse caprichosamente contra ellas ni en violarlas a su gusto, sino
en considerarlas como un simple medio para obtener el único fin: la vida abundante de los hombres. Es característica, por ejemplo, su actitud, ya antes recordada, ante la ley del descanso sabático: siempre la subordina al bien concreto de las personas, no temiendo ignorarla cuando se trata de restituir la salud a los hombres y mujeres enfermos. En
realidad, no entiende en esos casos transgredirla, sino darle su verdadero y pleno sentido de servicio al hombre. Obrando de este modo,
contrasta netamente con la actitud de los fariseos que convertían a menudo la ley en un fin, sometiendo a su observancia literal el bien de las
personas. Como se sabe, en gran parte la muerte de Jesús fue causada
por este modo de obrar ante las estructuras de su pueblo.
Otro dato lo recabamos de las cartas de S.Pablo. En ellas, la actitud libre y liberadora de Jesús aparece claramente asimilado.5 Nos detenemos particularmente en tres de ellas.
En la Carta a los Gálatas la polémica contra los cristianos “judaizantes”, que pretendían someter nuevamente a los miembros de la comunidad de Jesús a la servidumbre de la ley mosaica, lleva al Apóstol a
este neto enunciado de principio:

168 Luis A. Gallo

“Cristo nos ha liberado para que seamos libres: permaneced libres y no os dejéis imponer de nuevo el yugo de la esclavitud”
(Gál 5,1).
Y poco más adelante, para completar y clarificar el anunciado,
añade:
“Porque, hermanos, ustedes han sido llamados a la libertad; pero que esta libertad no se convierta en un pretexto para vivir según la carne, sino más bien, mediante la caridad, permanezcan
al servicio los unos de los otros” (Gál 5,5).
Así quedan claras dos cosas: primera, que la vocación del cristiano no es la de vivir en la esclavitud, sino en la libertad; segunda, que esa
libertad debe ser comprendida en el contexto del amor fraterno. Toda
la ley debe ser puesta a su servicio (Gál 5,14).
En la Primera Carta a los Corintios, dos circunstancias conflictivas de la comunidad ofrecen a Pablo la oportunidad de expresar su
concepción de la libertad cristiana. Dice, en efecto, en un intento de
clarificar el comportamiento a mantener en el ámbito de las relaciones
sexuales, como respuesta a una pregunta de los miembros de esta comunidad:
“Todo me está permitido; pero no todo me conviene. Todo me
está permitido; pero no me dejaré dominar por nada” (1Cor
6,12).
Y respondiendo a la pregunta sobre la licitud del comer o no comer las carnes que los paganos inmolaban en los templos a sus dioses,
sostiene:
“Todo me es lícito, pero no todo me es útil. Todo es lícito, pero
no todo edifica. Nadie busque la utilidad propia, sino la de los
demás” (1Cor 10,23-24).
De estas afirmaciones emerge nítidamente cuanto sigue: en primer lugar, que las acciones del cristiano no deben ser realizadas bajo el
signo del binomio “lícito-ilícito”, que es el plano de la conformidad o
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inconformidad con la ley escrita, sino bajo el del binomio “conveniente-no conveniente”, que es el plano de lo que “edifica”, como repite a
menudo Pablo; es decir, de lo que colabora a hacer crecer a las personas, aunque no esté contemplado en ninguna ley; en segundo lugar,
que esta manera de obrar constituye la verdadera fuente de la libertad,
porque obrar en vista al crecimiento de los demás produce una liberación de sí mismos, del propio egoísmo manifestado en cualquiera de
sus formas, de todo tipo de dominio exterior y, sobre todo, de las estructuras. El cristiano es libre respecto de todo eso, porque no está dominado por ellas, sino que las usa en su esfuerzo de salvación de los
hermanos. La perspectiva de su obrar es siempre la persona del hermano, y todo lo demás se subordina a ello.
En la Carta a los Romanos, en un contexto muy parecido al de los
Corintios, Pablo vuelve sobre la misma perspectiva:
“Todo es lícito, de acuerdo; pero está mal para un hombre comer
dando escándalo [...]. Cada uno de nosotros busque complacer
al prójimo en el bien, para edificarlo” (Rm 14,20b; 15,2).
De nuevo la idea de que el fin y la norma última del obrar son
“el bien”, la “edificación” de los hermanos, o sea, su crecimiento, y no la
pura ley escrita.
En síntesis, el cristiano, según estos y otros datos del Nuevo Testamento, es un hombre liberado de todo lo que podría convertirlo en
esclavo sea interiormente o exteriormente, para un servicio desinteresado a los demás.
2.2. Orientaciones del concilio Vaticano II
La Constitución Lumen Gentium, enumerando las características propias del nuevo Pueblo de Dios que es la Iglesia, afirma:
“Este pueblo mesiánico [...] tiene por condición la dignidad y la
libertad de los hijos de Dios, en el corazón de los cuales habita el
Espíritu Santo como en un templo” (n. 9c).
La referencia al Espíritu pone en evidencia un aspecto típico de la
libertad en S.Pablo. Afirma, de hecho, el Apóstol: “Donde está el Espíritu del Señor, allí hay libertad” (2Cor 3,17). En realidad, si el cristiano es
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libre es porque su única ley es la del amor (Rm 13,10b; Gál 5,14). Como
es sabido, Jesús, concordando en ello con otros maestros de la época, redujo toda la Ley vivida por su pueblo a la “regla de oro”: “Todo lo que
quieren que les hagan los hombres, háganlo también ustedes” (Mt 7,12).
Pero su intervención más específica consistió en realizar lo que habían ya
anunciado los profetas en el Antiguo Testamento: poner la Ley en lo íntimo del ser humano, comunicarle su Espíritu (Jer 31,33; Ez 36,28).
En efecto, si el cristiano se dejase conducir siempre por el Espíritu de amor que habita en él, no tendría necesidad de una ley externa.
Es lo que dice san Agustín: “Ama y haz lo que quieras”.6 Pero, dado que
el hombre es pecador y en su corazón conviven juntamente amor y
egoísmo, no pocas veces no llega a percibir la voz del Espíritu, o bien la
confunde con la de otros espíritus. En este contexto adquiere sentido la
ley externa. Ella tiene la función de indicar el camino por el cual pasa
ordinariamente el amor fraterno. De ahí su importancia. Pero también
su límite: es, como hemos dicho, siempre y solamente un medio.
Los datos recabados del Nuevo Testamento y del Vaticano II parecen suficientes para iluminar la temática en cuestión. Lo que Pablo
enuncia sobre la ley es válido análogamente para todo elemento estructural en la Iglesia. Las estructuras existen y son indispensables. Pero son
siempre medios al servicio de un fin: la Vida más plena de los hombres.
Su validez concreta se mide por la eficacia que tienen en la promoción
de la Vida. Por ello, la comunidad y cada uno de sus miembros tratan
de tener una actitud de soberana libertad en relación con ellas. Es verdad que, en la medida en que éstas están más directamente vinculadas
con el fin, deben ser más cuidadosamente respetadas; pero los cristianos se saben siempre “señores” de ellas, y nunca esclavos. Y serán verdaderamente señores si continuarán considerando la salvación concreta de sus hermanos como el único fin de todo su obrar. Si lo son, sabrán
también respetarlas y, aún relativizándolas, sabrán darles la importancia que tienen.
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Capítulo Undécimo

LO S CRISTIANO S-LAICO S EN LA
XXX

IGLESIA

La variada multiplicidad de los carisma o servicios que el Espíritu suscita en la comunidad eclesial se puede reagrupar en tres grandes bloques, cada uno con sus características propias: el de los cristianos que, con un término de sabor evangélico, se acostumbra a designar
como pastores; el de los que viven la vida religiosa o consagrada; y el de
quienes son llamados laicos o seglares. Naturalmente, en el interior de
estos grandes bloques existen numerosas ulteriores diversificaciones.
La mayor parte de los miembros de la Iglesia son laicos o laicas.
Es un hecho innegable. Por este motivo, pero también par otros que
aparecerán en la exposición, contrariamente a cierta costumbre que ha
llevado a considerar con privilegiada atención a los cristianos-pastores,
preferimos iniciar la exposición de estos modos de ser cristianos por el
laical o secular.
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1. QUÉ SE ENTIENDE POR "LAICO"
Comenzamos esclareciendo ante todo los términos, porque a
menudo existe una cierta confusión al respecto. No rara vez, en efecto,
la palabra “laico” se usa en el sentido de “laicista”. Se designa con este
término la toma de posición o la actitud de personas o grupos que entienden prescindir deliberadamente de toda confesión religiosa. Se habla, por ejemplo, de “Estado laico” para indicar el Estado que no se inspira en las orientaciones de la fe cristiana o de cualquier otra confesión
religiosa. No es este, obviamente, el sentido en el que se usa el término
en el contexto eclesial cuando se habla de laicos o, mejor todavía, de
cristianos-laicos.
Para dilucidar su sentido, más que detenernos en el estudio del
origen etimológico y la evolución histórica de dicho término (cosa que
de por sí ya sería muy iluminadora),1 preferimos asumir directamente
la descripción que hizo de estos miembros de la Iglesia el Vaticano II en
el capitulo de la Lumen Gentium a ellos dedicado:
“Con el nombre de laico se designa aquí todos los fieles cristianos, a excepción de los miembros del orden sagrada y de Los del
estado religioso aprobado par la Iglesia. Es decir, los fieles que, en
cuanto incorporados a Cristo par el bautismo, integrados al Pueblo de Dios y hechos partícipes, a su modo, de la función sacerdotal, profética y real de Cristo, ejercen en la Iglesia y en el mundo la misión de todo el pueblo cristiano en la parte que a ellos
corresponde” (LG 31a).
Como se ve, la descripción se hace desde dos puntos de vista diversos: uno negativo, el clásico y tradicional, según el cual el laico es el
cristiano que no pertenece ni al grupo de los cristianos que han recibido el Orden sagrado ni al estado religioso oficialmente reconocido en
la Iglesia; y otro positivo, típico del Vaticano II, según el cual el laico es
un miembro a pleno título de la Iglesia y participa, “en el modo que le
es propio”, de la condición y de la misión de todo el Pueblo de Dios.
Preferimos asumir este segundo punto de vista, porque es el que
permite superar el modo preconciliar de pensar la identidad de estos
miembros – los más numerosos – de la Iglesia.2 De hecho, no es necesario un conocimiento demasiado vasto de su historia para saber que,
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durante muchos siglos, los laicos, y aún más las laicas por el hecho de
ser mujeres, fueron considerados casi como cristianos de segundo orden, y como menores de edad en confrontación con los otros dos grupos eclesiales de los pastores y de los religiosos. Sobre todo de los primeros, que tenían en su mano el gobierno de la institución eclesial.
Ellos mismos, muchas voces, terminaron por considerarse tales. Una
concepción acentuadamente clerical de la Iglesia por una parte, y la
exaltación del ideal monástico de la perfección cristiana por otra, pueden señalarse entra las principales causas de dicha situación.
El Concilio ayudó a dar un paso decisivo hacia delante en este
aspecto. Lo habían precedido diversos decenios de continua y creciente toma de conciencia sobre el tema,3 que llevó a hacer madurar el segundo punto de vista enunciado en la descripción citada, y que pasamos a explicitar.
Se afirma en ella que los laicos tienen un modo propio y peculiar de participar en la condición y en la misión de todo el pueblo de
Dios: es la secularidad (LG 31 h). Se lo entiende del siguiente modo:
“Por su vocación, es propio de los laicos buscar el reino de Dios
tratando las cosas temporales y ordenándolas según Dios [...]. Les corresponde particularmente iluminar y ordenar todos los asuntos temporales, a los cuales están estrechamente vinculados, de tal modo que
sin cesar se realicen y progresen conforme a Cristo y sean para la gloria del Creador y del Redentor” (LG 31 b).
Por dos voces se habla en este texto de “cosas temporales”. El significado de la expresión es precisado en otro texto conciliar, dedicado
precisamente a los laicos y a su actividad apostólica: son “los bienes de
la vida y de la familia, la cultura, la economía, el arte y las profesiones,
las instituciones de la comunidad política, las relaciones internacionales y otras realidades por el estilo” (AA 7h).
Queda así sustancialmente delineado lo que constituye la peculiaridad de los cristianos laicos o seglares: su “índole secular”, o sea su
estrecha relación teológica con estas realidades temporales.4
Hay que notar que estas afirmaciones no se deben interpretar de
tal modo que se reedite la situación vivida durante siglos en la Iglesia,
según la cual a los pastores y a los religiosos se les atribuía como propio el ámbito de lo espiritual y de las realidades internas de la Iglesia,
mientras que a los laicos se les reservaba el ámbito de lo material y de
las realidades externas a la Iglesia. En una palabra, el mundo. En el es-
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píritu del Vaticano II este modo de pensar es inadmisible. Sería convertir lo que es distintivo de un grupo en algo exclusivo suyo, como si antes de lo que distingue a los diversos grupos de cristianos entre sí no
hubiese algo común que los aúna a todos. Así como los cristianos-pastores no están excluidos en forma absoluta de las responsabilidades
temporales, si bien su condición eclesial le exige una más intensa dedicación a determinados servicios intra-eclesiales (LG 31b), así el hecho
de ser laicos o laicas no excluye a estos cristianos seculares de los servicios y de las responsabilidades propiamente intra-eclesiales. Dice, en
efecto, el ya citado texto de la Lumen Gentium, que los laicos cumplen
la misma misión de todo el pueblo cristiano “en la Iglesia y en el mundo” (LG 31 a). La conjunción “y” excluye todo dualismo.
Juan Pablo II reafirma la misma idea en la Christifideles Laici:
“La Iglesia, en efecto, vive en el mundo si bien no es del mundo (cf.
Jn 17,16), y es enviada a continuar la obra redentora de Cristo, la
cual ‘mientras por su naturaleza tiene como fin la salvación de los
hombres, abarca también la instauración de todo el orden temporal’ (AA 5). Ciertamente todos los miembros de la Iglesia participan
de su dimensión secular; pero lo hacen en formas diversas. In particular, la participación de los fieles laicos tiene su modalidad propia de actuación y de función que, según el Concilio, es ‘propia y
peculiar’ de ellos: tal modalidad es designada con la expresión ‘índole secular’” (n.15b, cursivos del texto original).
Más cercano a nosotros en el tiempo, el documento de la Conferencia Episcopal de Puebla acuñó una fórmula que en su concisión
resulta muy acertada para expresar esta identidad del cristiano-laico.
Dice, en efecto, que la fidelidad y la coherencia a las riquezas y a las
exigencias de su ser, le confieren su identidad de hombre de la Iglesia
en el corazón del mundo y de hombre del mundo en el corazón de la Iglesia (n. 786).
2. HOMBRE Y MUJERES DE LA IGLESIA "EN EL CORAZÓN DEL
MUNDO"
Utilizaremos a continuación la citada formulación de la Tercera
Conferencia General del Episcopado Latinoamericano como pauta para dilucidar la vocación y la actividad de los laicos y laicas cristianos.
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2.1. A partir de una Iglesia profundamenterenovada
Lo hemos recordado anteriormente: el enfoque eclesiológico sufrió una fuerte y profunda transformación durante la celebración del
Vaticano II. Se podría decir que sufrió una metamorfosis cuyo resultado fue una verdadera revolución copernicana. El eclesiocentrismo precedente cedió el puesto a una descentración radical: ya no más el mundo al servicio de la Iglesia sino, por el contrario, la Iglesia al servicio del
mundo, o sea, de esta humanidad en afanosa búsqueda de su realización. Se trata de un nuevo enfoque cargado de consecuencias, algunas
de las cuales afectan más directamente a los cristianos laicos.
Una primera consecuencia es que, a la luz de esa eclesiología
conciliar, hay que reconocer el carácter secular de toda la Iglesia. Si el
mundo (saeculum) entra en la definición misma de la Iglesia de modo
que ésta no puede autodefinirse sin aquél, si la totalidad de la comunidad eclesial es misión de servicio al mundo, entonces es la totalidad de
la Iglesia la que, en este preciso sentido, es secular. Los problemas de la
humanidad en cuanto tal, es decir aquellos que en otra parte hemos llamado transeclesiales, son consiguientemente los problemas de toda la
Iglesia. Hasta tal punto que ella deja necesariamente a un segundo plano sus problemas internos, para ocuparse principalmente de aquéllos.
Lo hace, como es natural, a la luz de la inspiración evangélica, según requiere su propia identidad.
Una segunda consecuencia derivada del nuevo enfoque conciliar
es la siguiente: en esta Iglesia enteramente secular, los cristianos y cristianas laicos ocupan un puesto de vanguardia. Son ellos y ellas, de hecho,
los que están más directamente en contacto con las realidades del mundo, en razón de la forma global y típica de existencia que conducen. Los
demás miembros de la comunidad, los ministros ordenados y los religiosos y religiosas, aún siendo igualmente llamados al servicio evangélico del mundo, desempeñan dicho servicio abrazando un modo de vida que los involucra de forma diversa en las realidades temporales. Los
pastores o ministros ordenados, por ejemplo, por su responsabilidad de
presidencia de las comunidades del cual hablaremos más adelante (Lg
20c), prestan este servicio al mundo de un modo que no es exactamente el de los cristianos laicos. Algo análogo sucede con los religiosos y religiosas en virtud de su compromiso de vivir en un determinado modo
los consejos evangélicos de pobreza, castidad y obediencia (LG 31b).
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No interesa entrar aquí a esclarecer en qué consiste esta diversidad en el modo de relacionarse con el mundo; nos ocuparemos de ello
en otro momento. Interesa, en cambio, recalcar la importancia decisiva
que tiene para los cristianos y cristianas laicos su relación con el mundo en una Iglesia enteramente llamada a ser sierva de él y, todavía más,
ahondar esta vocación suya en lo concreto de la realidad.
El mundo al cual es enviada la Iglesia en su misión de salvación
no es una abstracción, sino una realidad concreta: es la humanidad de
hoy con todos sus gozos y esperanzas, pero también con todas sus tristezas y angustias (GS 1). Esta humanidad que, tras las huellas de Jesús,
la comunidad de sus discípulos y en particular los laicos y laicas están
llamados a amar entrañablemente, sabiendo que es objeto del amor
mismo de Dios, el cual no ha dudado en entregar a su propio Hijo para que tuviese Vida (Jn 3,16). Por tanto, la actitud fundamental del cristiano no es la fuga del mundo, como se ha pensado y se ha tratado de
vivir en otros tiempos, sino la plena inserción en él. La Gaudium et
Spes, en efecto, después de haber afirmado que el fin único de la Iglesia
es servir a este mundo, precisa que para realizar tal misión es indispensable conocer profundamente el mundo actual y ser conscientes de su
situación real (n. 4a).
En concreto, los gozos y las esperanzas, las tristezas y las angustias del mundo del que hablaba el Concilio, son sus conquistas y sus derrotas que hoy, par primera vez en la historia humana, tienen connotaciones planetarias. En la Exhortación Apostólica Christifideles Laici el
Papa Juan Pablo II afirma:
“Es necesario mirar en la cara este nuestro mundo, con sus valores y problemas, sus inquietudes y esperanzas, sus conquistas
y fracasos: un mundo cuyas situaciones económicas, sociales,
políticas y culturales presentan problemas y dificultades más
graves de aquél que fue descrito en la constitución pastoral
Gaudium et spes” (n.3).
Las conquistas son fácilmente perceptibles. El extraordinario
progreso científico-técnico está volviendo a los hombres cada vez más
capaces de manipular la naturaleza y la propia sociedad, está produciendo un crecimiento nunca anteriormente conocido de bienestar y
una aceleración casi vertiginosa de la historia. Ya la Gaudium et Spes se
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había hecho eco de la admiración que todo esto suscitaba en la conciencia contemporánea (nn.3.4-7). Lo que en cambio la Constitución
pastoral no percibió con tanta claridad, a causa de la euforia típica de
su momento histórico, son las derrotas que la humanidad está sufriendo en el interior de este proceso. Hoy se es más conscientes de ello.
Actualmente existen, en efecto, crecientes formas de deshumanización en el ámbito de la relación con la naturaleza, como pone en evidencia el cada vez más apremiante problema ecológico; en el ámbito de
la relación entre las personas y los diversos grupos humanos, como denuncian por ejemplo el conflicto planetario entre el Norte y el Sur ya
recordado, o el existente entre hombres y mujeres, o incluso el racial;
en el ámbito de la relación con Dios, como lo dejan traslucir el fenómeno del ateísmo masivo, o el de la religiosidad “light”, o el de la manipulación de la fe con fines políticos... Estas situaciones, y tantas otras
similares a ellas, son auténticos retos a la humanidad y, por eso mismo,
a la Iglesia que quiere prestarle su servicio evangélico.
Es principalmente sobre ese frente, aunque no exclusivamente,
donde se despliega la acción de los cristianos y de las cristianas laicos,
miembros de la Iglesia “en el corazón del mundo”. Son esas cuestiones
las que tienen relación directa con las realidades seculares, en medio de
las cuales ellos viven cada día su existencia. Por eso es normal que ellos
y ellas constituyan la vanguardia de la Iglesia.
Todos los cristianos laicos y las cristianas laicas, comenzando
por quienes viven una vida común y corriente, hecha de familia, trabajo y descanso, de pequeños o grandes gozos y preocupaciones, y llegando hasta aquellos que ocupan puestos de relieve en los grandes centros
de decisión de tipo político, social, económico y cultural, todos realizan su vocación en el compromiso de contribuir a la solución de estos
grandes problemas.
Esto, evidentemente, no anula la llamada a hacerse cargo de los
problemas de corto alcance, aquellos que exigen una respuesta inmediata y, por decirlo con una palabra algo ambigua, asistencial. Se sabe
que es ese el ámbito en el cual ordinariamente muchos concretan su
servicio al prójimo; pero ello no los debe llevar a descuidar, y menos
aún a ignorar, los lugares donde hoy se juega de manera más decisiva
la suerte de los hombres: las macro-estructuras nacionales e internacionales que condicionan la existencia cotidiana, también más modesta y privada.
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Quien es auténtico miembro laico o laica de la Iglesia de Jesucristo hoy, no puede dejar de tomar en serio lo que sucede en el mundo. En el macro-mundo de las relaciones socio-políticas, donde se elaboran las grandes decisiones que afectan directa o indirectamente a toda la humanidad y a cada uno de sus miembros; y en el micro-mundo
de las relaciones interpersonales donde estas decisiones repercuten de
mil modos diversos. Allí, al contacto con estas situaciones, los laicos y
laicas desempeñan su servicio evangélico, colaborando desde adentro,
“a modo de fermento”, según la expresión de la Lumen Gentium (n.
31b), en la transformación de la convivencia humana. En este sentido,
y dejando a parte cuanto de retórico puede haber en la expresión, cada
uno de ellos, como Jesús, “carga el mundo sobre sus espaldas”.
2.2. Dimensiones del servicio de los cri
stianos laicos en el mundo
Seguidores de Jesucristo, los laicos y las laicas realizan este servicio evangélico al mundo como profetas, sacerdotes y señores, según la
típica caracterización del Vaticano II.
Su profecía “en el corazón del mundo” consiste principalmente
en el esfuerzo de “escrutar los signos de los tiempos y de interpretarlos
a la luz del Evangelio” (GS 4a) o, en otras palabras, de “discernir en los
acontecimientos, exigencias y deseos, de los cuales participa juntamente con sus contemporáneos, los signos verdaderos de la presencia o de
los planes de Dios” (GS 11a). Un discernimiento orientado al anuncio
en voz alta de cuanto de positivo encuentran en el mundo, reconociendo en ello una manifestación del proyecto salvífico de Dios, y a la denuncia valiente de cuanto descubren de negativo. Pero un discernimiento orientado sobre todo a provocar el compromiso de acción propio y ajeno en la dirección del discernimiento realizado.5
Su liturgia “en el corazón del mundo” la realizan ofreciendo
aquel culto espiritual del que hemos hablado precedentemente, inspirándonos en la carta de Pablo a los cristianos de Roma (Rm 12,1-2), y
la que la constitución Lumen Gentium ha relacionado tan estrechamente con la existencia preponderantemente secular vivida por ellos. Una
liturgia y un sacerdocio vividos en el compromiso serio y responsable
con todo lo que comporta tal existencia, y que después se celebra ritualmente en la Eucaristía (LG 34b).
En fin, como Jesucristo, también sus discípulos laicos y laicas se
comprometen a ejercer su señorío “en el corazón del mundo”. Lo hacen
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tratando, en primer lugar, de no dejarse esclavizar por ellas, por pequeñas o grandes que sean, y colaborando para que tampoco los demás se
dejen subyugar por ellas. Ser “señor” según el Evangelio significa de hecho ante todo eso: no vivir como esclavo. Sin embargo, dado que tanto la naturaleza como las restantes realidades producidas por el hombre a partir de ella acaban fácilmente por esclavizar al hombre, el campo de compromiso resulta realmente inmenso desde este punto de vista. Basta pensar, para hacerse una idea de ello, en lo que implica tratar
de crear estructuras económicas (nacionales e internacionales) alternativas a las que están provocando la muerte por hambre de millones de
personas cada año, o estructuras mentales contrapuestas a las que generan la exclusión de la mujer, de los negros, de los “diferentes”…
Existe, además, el amplio aspecto positivo de ese señorío, que
consiste en llegar a realizar una gestión tal de las realidades del mundo,
que las habilite a contribuir cada vez más a su Vida y no a su Muerte.
Es ahí donde el campo del servicio laical es más urgente que nunca, dada la situación del mundo actual. Los cristianos laicos y las cristianas
laicas, contribuyen con todas sus capacidad y competencias, a hacer de
modo que la convivencia humana sea cada vez menos inhumana y cada vez más acorde con la verdadera dignidad de hombre.
Al actuar de ese modo, deben reconocer y respetar siempre la autonomía de las realidades seculares (GS 36b). Ya se puede considerar
superado el tiempo en que dichas realidades eran vistas como simples
ocasiones para alcanzar la salvación personal. El Vaticano II, subrayando su autonomía, afirmó también implícitamente que no basta la sola
recta intención para incorporarlas al proceso de la salvación, sino que
es indispensable, para conseguir hacerlo, obrar desde adentro de ellas,
respetando, sus leyes intrínsecas. En ese contexto el Concilio insistió
sobre el hecho de que el laico debe esforzarse por se competente en los
diversos aspectos a los cuales dedica su fatiga (LG 36b). Y ello sin asumir una actitud competitiva, casi como queriendo demostrar la superioridad de la fe cristiana, o un interés proselitista, como si quisiese dar
un “buen ejemplo” para que los demás se convenzan del valor del Evangelio, sino por el profundo sentido de salvación que este mismo Evangelio revela en cada esfuerzo realizado. Y sin tratar tampoco de reeditar formas ya superadas, como sería la creación de una nueva situación
de cristiandad, algo retocada pero sustancialmente análoga a la vivida
en otros tiempos. Ni la sociedad moderna - cada vez más celosa de su
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autonomía y, en este sentido, cada vez más adulta - lo soportaría, ni la
visión de una fe actualizada lo podría aceptar.
Estos cristianos y cristianas son también conscientes de que, llevando adelante su compromiso, no están solos en el mundo. Saben,
efectivamente, que muchos otros hombres y mujeres, que por mil motivos no se inspiran en el Evangelio de Jesucristo sino en otras propuestas, sostienen compromisos similares a los suyos, con igual o aún mayor entusiasmo que ellos. “Darán de buen grado su cooperación a
cuantos buscan idénticas finalidades [que ellos]”, decía la Gaudium et
Spes (n. 43b), refiriéndose precisamente a los laicos. Por tanto, ninguna
actitud de superioridad o de competitividad debería inspirar su compromiso.
Aún una característica debería acompañar el actuar de los cristianos y las cristianas laicos en su compromiso por una convivencia humana más vivificante: su acción debería ser realizada de tal modo que
favoreciera a quienes en la sociedad, en todos los niveles, son los más
pobres, los más desatendidos, los excluidos; en una palabra, los últimos.
Es el modo de obrar que, según los evangelios, marcó la actividad de Jesús y que la Iglesia ha querido revitalizar en estos últimos decenios.
stianos-laicos, los jóvenes
2.3. Entre los cri
No se puede olvidar que, entre los numerosos cristianos que
constituyen la comunidad eclesial y viven esa pertenencia de forma laical o secular, están los jóvenes. La mayor parte de ellos, excepto los que
se preparan para ejercer el ministerio pastoral o los que han optado por
la vida religiosa o consagrada, son laicos o laicas. También ellos están
llamados a vivir esa identidad en la línea de cuanto se decía antes, a partir, obviamente, de su condición juvenil.
Debemos reconocer que, en el pasado, la vida cristiana y la acción apostólica de los jóvenes acusaba una notable tendencia intraeclesial. Ellos, probablemente todavía más que los adultos, eran por lo
general invitados a asumir tareas preferentemente dentro de la Iglesia.
También los que se comprometían en las realidades temporales (apostolado en el mundo) debían hacerlo para “eclesializarlas”, es decir, para
que entrasen a formar parte del reino de Dios y de Cristo sobre la tierra, que era precisamente la Iglesia. Ser apóstol en el mundo significaba entrar en él para hacerlo participar en tal reino. Los jóvenes debían
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hacerlo sobre todo en el ámbito de sus competencias juveniles: la familia, la escuela, el tiempo libre. A menudo también con actitudes proselitistas o incluso competitivas.
El profundo vuelco eclesiológico conciliar recordado anteriormente, ha comportado un decisivo cambio también para ellos. A su
luz, muchos de ellos han comenzado a comprender que ser jóvenes
cristianos quiere decir comprometerse, bajo la guía de la inspiración
evangélica, en el crecimiento en humanidad del mundo; a estar, como
Jesús y tras sus huellas, apasionados par la vida concreta de los demás.
Estos jóvenes están concretando su compromiso en diversos niveles: ante todo el interpersonal, donde tantas formas de pobreza y de
marginación se hacen sentir; además, el asistencial, en el cual muchas
formas actuales de voluntariado juvenil expresan su compromiso; pero
también en el de las estructuras que generan marginación y exclusión
humana, y en las cuales los jóvenes pueden comprometerse dando su
aportación a los movimientos pacifistas, ecologistas, feministas, etc.
Más de una vez, como lo demuestra la experiencia, se plantea un
agudo problema en este contexto: el de mantener vivo el sentido de
pertenencia de dichos jóvenes a la comunidad eclesial. No raramente
sucede, especialmente entre aquellos que inician un camino de compromiso en la sociedad a partir de su inserción en grupos o movimientos juveniles eclesiales, que acaban por distanciarse afectivamente de la
Iglesia y finalmente por abandonarla. Ello es debido más de una vez al
modo en que se orienta la vida eclesial, demasiado replegada sobre sí
misma. Si se quiere que los jóvenes mantengan viva y vital una auténtica pertenencia eclesial, es necesario que la orientación trans-eclesial
de todo su ser y de todo su obrar aparezca nítidamente ante sus ojos.
3. HOMBRES Y MUJERES DEL MUNDO "EN EL CORAZÓN DE LA
IGLESIA"
Pero los cristianos y las cristianas laicos no son sólo cristianos
“en el corazón del mundo”. Sería volver a aquella concepción anterior
al Vaticano II según la cual a los pastores y a los religiosos les competían las realidades intra-eclesiales, mientras que a los laicos les correspondían las temporales o trans-eclesiales.
Si tenemos en cuenta cuanto se dijo precedentemente más de
una vez, esta división queda decididamente descartada. Es necesario
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reiterarlo una vez más, aún a riesto de resultar repetitivos: en la comunidad eclesial a todos, sin excepción, les están confiadas todas las realidades existentes. Ciertamente, de manera diferente según la vocación
de cada uno. Ahora bien, si el modo propio de vivir eclesialmente de los
cristianos laicos pone el acento en las realidades trans-eclesiales, ello no
significa que no deban asumir responsabilidades intra-eclesiales. Como
enuncia la Lumen Gentium, ellos “cumplen, en la Iglesia y en el mundo,
la misión propia de todo el pueblo cristiano” (n. 31b).
Para afrontar el análisis de este aspecto de su servicio, nos valdremos una vez más de la ya conocida división tripartita utilizada por el
Vaticano II: profecía, sacerdocio o liturgia, señorío.
3.1.Profetas de la Palabra en la historia
Diversamente a como se ha pensado en otros tiempos, la Iglesia
no se divide en “Iglesia que enseña” (docens) e “Iglesia que aprende”
(discens), la primera constituida por la Jerarquía dotada del poder de
enseñar (Magisterio), y la segunda constituida por los laicos, con el deber de sólo aprender. Toda la Iglesia es una y otra cosa, aunque en modos y medidas diversas.
La razón última de ello se encuentra en el hecho de que la Palabra de salvación ha sido confiada a toda la comunidad eclesial (DV 10a).
De ahí la necesidad de que toda ella se esfuerce por profundizar y anunciarla, aunque en ella algunos están llamados a presidir dicha tarea y
otros a colaborar en ella responsablemente, sin presidir su ejercicio.
Y puesto que la Palabra de Dios se manifiesta de forma histórica
en acontecimientos y situaciones humanas (DV 2; GS 11a), se comprende la importancia insustituible y peculiar de la contribución de los
laicos y laicas en su discernimiento, dado que ellos, por el hecho de vivir generalmente más directamente inmersos en la realidad histórica, la
pueden percibir mejor y con mayor realismo. En este sentido dice la Lumen Gentium que los pastores, “ayudados por la experiencia de los laicos, pueden juzgar con mayor claridad y oportunidad tanto en los
asuntos espirituales como en los temporales; y así, toda la Iglesia, sostenida por todos sus miembros, cumple con mayor eficacia su misión
para la vida del mundo” (n.37d).
Por otra parte, de esa actividad profética desarrollada en el seno
de la comunidad eclesial los laicos y laicas pueden sacar provecho para
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su vida y acción personal en el mundo. Pueden aprender a descubrir,
con los demás hermanos y hermanas en la fe, el sentido último de las
realidades que viven, y encontrar el modo concreto para anunciar el
Evangelio a aquellos con quienes conviven cotidianamente. El encuentro de reflexión evangélica en la comunidad eclesial puede así parangonarse a la actividad del corazón, al cual confluye toda la sangre del organismo para renovarse y salir nuevamente a vivificar todo el cuerpo.
3.2. Concelebrantes de la fe común
Como se ha recordado en más de una ocasión, la Lumen Gentium, cuando habla del culto espiritual afirma que cuanto hacen los
cristianos en el Espíritu, se convierte en sacrificio espiritual que ofrecen al Padre en la celebración de la Eucaristía, con la oblación del cuerpo de Cristo (n. 34b). Lo que viven en su vida ordinaria y cotidiana,
que es ya culto espiritual, lo celebran en la comunidad eclesial en los
momentos litúrgicos. Esas son ocasiones especiales del ejercicio de su
sacerdocio. Se trata de una auténtica concelebración, en la cual todos los
miembros de la comunidad participan activamente y en la cual se manifiesta también la variedad de servicios existentes en ella.
En base a ello la constitución conciliar Sacrosanctum Concilium
ha insistido sobre la participación activa de todos los fieles en las celebraciones litúrgicas, que no son nunca celebraciones privadas, sino
siempre celebraciones de la Iglesia-comunidad (n. 26a).
Los pastores, en virtud de su ordenación, prestan un servicio de
presidencia en ellas, pero no por ello los restantes participantes deben
ser considerados como simples y pasivos “clientes” de lo que ellos realizan. Al contrario, todos se deben sentir - porque lo son - responsables
de la celebración, y, consecuentemente, deben colaborar con todas sus
capacidades a su realización.6
Es importante destacar aquí la contribución propia y peculiar de
los laicos y laicas en la liturgia. Si esta es la expresión de una Iglesia “extrovertida”,7 es decir, orientada enteramente al servicio del mundo, ella
debe estar marcada necesariamente por lo que acontece en el mundo.
En el mundo microscópico y en el mundo macroscópico o planetario.
De otra manera sería una liturgia alienada. Se entrevé así la contribución específica que pueden aportar los cristianos y cristianas laicos, que
viven codo a codo con los demás hombres y mujeres del mundo las situaciones gozosas o problemáticas que lo marcan.
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3.3. Al servicio de los propios hermanos
Tras las huellas de Cristo, ya lo hemos recordado, ser “señor”
equivale a ser “siervo”. También fuera de las celebraciones litúrgicas y
cultuales la vida de la comunidad eclesial tiene necesidad de ciertos servicios: organización, presidencia, enseñanza, asistencia, etc. Cuanto
más fraternalmente se desenvuelve la vida de una comunidad, tanta
mayor disponibilidad requiere de sus miembros. Se lo ve ya en las primeras comunidades cristianas, según los testimonios que conservan en
los escritos neotestamentarios.
En este contexto es útil recordar cuanto ha dicho el Vaticano II
sobra la relación entra laicos y pastores. Un criterio orientador ha sido
dado en el propio capítulo dedicado a los laicos por la Lumen Gentium:
“Si bien en la Iglesia no todos siguen el mismo camino, todos están llamados a la santidad y les ha tocado en suerte la misma fe
en virtud de la justicia de Dios. Aunque algunos, por voluntad de
Cristo, son constituidos doctores, dispensadores de los misterios
y pastores para los demás, existe entre todos una auténtica igualdad en cuanto a la dignidad” (n.32b).
Se subraya así un aspecto importante en la vida y en la organización eclesial: no existe en la Iglesia escala alguna de dignidad, ya que todos sus miembros son iguales y ninguno está par encima de los demás.
También en esto la Iglesia debe anticipar la meta final de la historia, en
la cual, según el plan de Dios, llegaremos a ser todos hermanos en perfecta igualdad de condiciones, las condiciones requeridas por la dignidad de personas humanas hechas a imagen de Dios (Gen 1,26-27).
Clarificado este principio fundamental, el texto citado continúa
diciendo:
“Los laicos, por designio divino, tienen a Cristo por hermano
[...]. Así también tienen por hermanos a quienes, dedicados al
ministerio sagrado, enseñando, santificando y rigiendo por autoridad de Cristo, pastorean la familia de Dios, de modo que sea
cumplido por todos el precepto nuevo de la caridad” (n.32d).
La primera y fundamental relación - la igualdad fraternal - no
elimina esta segunda complementaria: la diversidad en la responsabili-
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dad, una diversidad que debe, sin embargo, estar impregnada de fraternidad. Por esta razón la Lumen Gentium insiste, aunque con una cierta timidez, en la responsabilidad de los cristianos laicos en la vida de la
comunidad:
“En la medida de la ciencia, competencia y prestigio del que gozan, [los laicos] tienen la facultad, e incluso el deber, de hacer conocer su parecer sobre los asuntos concernientes al bien de la
Iglesia” (n. 37a).
E invita a continuación a los pastores a reconocer y promover la
dignidad y la responsabilidad de los laicos en la Iglesia. La multiplicidad de los cometidos asignados específicamente a los pastores de las
comunidades podrá aconsejarles a invitar a algunos laicos provistos de
cualidades a asumir algunos de ellos. En este caso, aunque lo específico del laico continúe siendo la secularidad, podrán asumir esas responsabilidades por el bien de toda la comunidad (LG 33c; AA 22).8 Pero,
además de estos servicios, hay toda una gama de otros servicios específicamente laicales que deben ser no sólo acogidos por los Pastores, sino también promovidos por ellos. Dice la Christifideles Laici:
“La misión salvífica de la Iglesia en el mundo es actuada no sólo por los ministros en fuerza del sacramento del orden, sino
también por los fieles laicos […]. Los pastores, por lo tanto, tienen que reconocer y promover los ministerios, oficios y funciones de los fieles laicos, que tiene su fundamento sacramental en el
bautismo y en la confirmación, y también, para muchos de ellos,
en el matrimonio” (n.23a.b).

N otas
1
2

Cf I. del POTTERIE, La palabra “laico”, en ID., La vida según el Espíritu 15-32.
En la Exhortación Apostólica Christifideles Laici, Juan Pablo II puso en evidencia
este modo positivo de dar respuesta al interrogativo sobre la identidad del laico asumido por el Vaticano II a diferencia de “precedentes interpretaciones prevalentemente negativas” (n.9). El texto oficial de esta Exhortación Apostólica, promulgada por Juan Pablo II después del Sínodo de los Obispos dedicado al tema de los laicos, se encuentra en AAS 81 (1989) 393-521.
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7

8

Véase sobre todo la famosa obra de Y.CONGAR, Jalons pour une théologie du laïcat,
Paris, Cerf, 1953.
Véase también Christifideles Laici n.15 (por entero).
Una visión actualizada de este servicio evangelizador es dada por Juan Pablo II en
la Christifideles Laici nn.33-35.44.
Cf Christifideles Laici (23d).
La expresión es de un teólogo italiano, S.Dianich, que ha publicado un volumen
con el sugestivo título: Chiesa estroversa. Una ricerca sulla svolta ecclesiologica contemporanea (Cinisello Balsamo, Paoline, 1987).
Esta directiva ha sido nuevamente reafirmada por Juan Pablo II en la Christifideles
Laici (n.23c).

Capítulo Duodécimo

LO S CRISTIANO S-PASTORES EN LA IGLESIA
XXX

Después de haber afrontado en el capítulo anterior el bloque de
la mayor parte de los miembros de la Iglesia, los cristianos y cristianas
laicos, abordamos en el presente otro bloque que, aún siendo mucho
menos numeroso, desempeña un papel importante en ella: el de los
cristianos-pastores.
ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

En este capítulo

1. U n servicio indispensable en la comunidad
eclesial
1.1. En las primeras comunidades
1.2. El Vaticano II
1.3. El servicio "de la última responsabilidad"
2. Pastores en una Iglesia local
2.1.Elretorno a la conciencia de la Iglesia local
2.2. Los servicios pastorales en una Iglesia local
3. Pastores en la Iglesia universal
3.1. La corresponsabilidad común de los obispos
3.2. El servicio del Papa a la Iglesia

ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

1. UN SERVICIO INDISPENSABLE EN LA CO M U N I DAD ECLESIAL
Una serie de informaciones neotestamentarias y conciliares ayudarán a evidenciar la identidad propia de este servicio eclesial.
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1.1. En las primeras comunidades
Los escritos neotestamentarios, aún siendo tan sensibles al dato
de la igualdad fraterna que, fieles a las orientaciones de Jesús, vivían las
comunidades de sus primeros discípulos, no dejan de poner de relieve
otro dato: en ellas algunos de sus miembros ejercen algunos servicios especiales. Se trata de servicios que contribuyen a mantener vivos en la
comunidad tanto el ardor por la misión de salvación, cuanto la comunión fraterna de la propia comunidad.1
Entre ellos ocupan un puesto de singular importancia el que
ejercen los Apóstoles. Los textos recuerdan una serie de funciones que
ellos despliegan en favor de la comunidad.
El libro de los Hechos refiere que ellos anuncian la Palabra de
Dios tanto a los miembros de la comunidad como a quienes no pertenecen a ella (Hch 2,14-36; 3,12-26, etc.), bautizan a los convertidos a la
fe en Jesús resucitado (Hch 2,37-41; 10,44-48), presiden y organizan la
comunión fraterna (Hch 2,42; 6,1-6, etc.) y, como es lógico suponer
aunque no se diga explícitamente, presiden la fracción del pan y las
oraciones (Hch 2,41-42).
Los evangelios, por su parte, dejan entrever la conciencia que los
Apóstoles poseían de haber recibido tales funciones del propio Jesús.
Reflejo de esta conciencia es el texto final del evangelio de Mateo: “Vayan y hagan discípulos de todos los pueblos, bautizándolos en el nombre del Padre y del Hijo y del Espíritu Santo, y enseñándoles a observar
todo lo que yo les he mandado” (Mt 28,19-20).
También S.Pablo más de una vez se presenta en sus cartas como
“apóstol” (Rm 1,1; 2Cor 12,2, etc.). Un apóstol que ejerce la misma serie de servicios que los demás en las comunidades por él fundadas entre los paganos.
Pero no son sólo los Apóstoles quienes ejercen servicios similares. Diversos textos neotestamentarios dejan entrever que existían también otros hombres (y mujeres), designados por ellos, que colaboraban
en tal misión. Dicha colaboración implica diversas funciones, catalogables en tres grupos:
ante todo, los servicios de la Palabra, a los que se atribuye gran
importancia, que son ejercidos sobre todo por profetas (1Cor
12,28; Rm 12,6) y profetisas (Hch 21,9; 1Cor 11,5), pero también,
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más tarde, por los maestros (1Cor 12,28; Rm 12,7), por los ancianos, por los obispos (1Tm 5,17; Tt 1,9) y, en fin, por quienes
practican la exhortación o paráclesis (2Ts 2,3; 1Tm 4,13);
en segundo lugar, los servicios de asistencia o ayuda fraterna, que
son ejercidos sobre todo por los diáconos (Flp 1,1; 1Tm 3,8-11);
por fin, los servicios de gobierno o autoridad, que son desempeñados por los presbíteros y los obispos (Hch 11,30; 14,23, etc.).
Existían, además, algunos enviados personales de los Apóstoles,
por medio de los cuales estos ejercían una supervisión sobre la vida y
funcionamiento de las comunidades en su ausencia. Entre ellos Tito y
Timoteo y, todavía antes que ellos, Bernabé (Hch 11,22 y Cartas a Tito
y a Timoteo).
Hay que destacar que ninguno de estos miembros de la comunidad es llamado “sacerdote” en los escritos que los mencionan. La razón
de ello radica, según los estudiosos, en la preocupación de establecer
una neta distinción entre el sacerdocio pagano y veterotestamentario,
y el ministerio del Nuevo Testamento. Quienes están a la cabeza de las
comunidades cristianas no son mediadores, ya que el único Mediador
entre Dios y los hombres es Jesucristo (1Tm 2,5); son solamente ministros o siervos de la comunidad.2
Los términos utilizados para designarlos (“pastores”, “servidores”, “supervisores”, etc.) testimonian en qué medida los primeros discípulos habían asimilado la enseñanza de Jesús sobre lo que significa
ser “el más grande” en la comunidad, según aquel dicho suyo:
“Los reyes de las naciones las dominan, y quienes tienen el poder sobre ellas se hacen llamar benefactores. No será así entre ustedes; quien quiera ser el más grande entre vosotros, sea el menor de todos, y el que gobierna como el que sirve” (Lc 22,25-26).
1.2. El Vaticano II
La constitución Lumen Gentium, después de haber proclamado
nítidamente en su capítulo segundo la igualdad de todos los miembros
de la Iglesia, dedica explícitamente el capítulo tercero al tema que estamos afrontando (nn. 18-29). En realidad, ya antes había aludido a él en
diversos puntos (nn. 11.12.13), pero en ese tercer capítulo lo ha abordado expresamente a la luz del nuevo enfoque general asumido.
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Lamentablemente, el título del capítulo (Constitución jerárquica
de la Iglesia y en particular del episcopado) puede desviar la comprensión del mismo, insinuando una concepción piramidal de la Iglesia; pero más allá de los términos hay una sustancia que es la que interesa
realzar. Tal sustancia se encuentra sobre todo en dos textos-clave. El
primero de ellos afirma:
“Para apacentar el Pueblo de Dios y acrecentarlo siempre, Cristo
Señor instituyó en su Iglesia diversos ministerios, ordenados al
bien de todo el Cuerpo. Pues los ministros que poseen la sacra
potestad están al servicio de sus hermanos, a fin de que todos
cuantos pertenecen al Pueblo de Dios y gozan, por tanto, de la
verdadera dignidad cristiana, tendiendo libre y ordenadamente
el mismo fin, alcancen la salvación” (LG 18a, cursivos míos).
Y en el otro se dice:
“Los obispos [...] asumieron el ministerio de la comunidad con
sus colaboradores, los presbíteros y diáconos, presidiendo en
nombre de Dios la grey, de la que son pastores, como maestros
de doctrina, sacerdotes del culto sagrado y ministro de gobierno
de la Iglesia” (LG 20c, cursivos mñios).
De estos y otros numerosos textos conciliares, podemos recoger
sintéticamente los siguientes datos que luego explicitaremos: 1) existe
en la comunidad eclesial un servicio particular, llamado también “ministerio de la comunidad” o, con palabras algo tradicionales, “sagrada
potestad”; 2) dicho servicio consiste en gobernar la comunidad, en
apacentarla, en presidirla en nombre de Dios; 3) es ejercido en la triple
línea de la proclamación de la Palabra, de la celebración cultual y de la
organización de la propia comunidad; 4) tiene que ser desempañado en
clave de servicio, es decir, como una colaboración para que la comunidad viva y crezca tendiendo siempre hacia su propio fin.
1.3. El servicio "de la última responsabilidad"
Tanto el Nuevo Testamento como el Vaticano II, que a su vez remite a una historia multisecular, hacen referencia a la existencia en la
comunidad cristiana de un grupo de miembros que ejercen lo que po-
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demos llamar el servicio de la última responsabilidad, y que constituyen,
en diversa medida, el centro de vida y de comunión de la misma. En virtud de dicha responsabilidad, ellos despliegan un amplio servicio tanto hacia los miembros de la misma comunidad eclesial cuanto hacia los
que no forman parte de ella.
Ante todo y directamente sirven a sus hermanos de fe, ayudándoles a vivir auténticamente lo que son en cuanto miembros de la Iglesia,
y a realizar la misión con la que están comprometidos. Su servicio específico consiste en presidir la comunidad a ellos encomendada y a la
cual pertenecen, de modo tal que ésta pueda realizar su vocación de
servidora de la Vida entre los hombres.3 Tal servicio se desarrolla en las
tres dimensiones que son propias de la comunidad eclesial: la Palabra
(fe, profecía), el sacerdocio (liturgia, sacramentos), la organización y el
funcionamiento (gobierno).
w Ellos tienen en primer lugar la responsabilidad última en lo referente a la Palabra evangélica. Esto es, presiden la comunidad en
su línea profética. Dicha presidencia comporta la función del
“Magisterio”, ejercida sobre todo por el Papa y los obispos (LG
18b.19.23.25), que consiste no tanto en enseñar las verdades
doctrinales a los demás (cosa también necesaria), cuanto más
bien en estimular y orientar a la comunidad entera en la comprensión vital y en la proclamación de la propuesta de Jesús.
w Son también responsables últimos de la vida cultual de la comunidad. Es decir, la presiden en su línea litúrgica o sacerdotal. Ello
comporta, según la praxis que se ha ido desarrollando a través de
los siglos, ciertas funciones propias: la de consagrar el pan y el
vino en la Eucaristía, la de absolver los pecados en nombre de
Dios y de la Iglesia, etc.
w Sobre ellos recae, en fin, la responsabilidad última de la organización, coordinación y funcionamiento de la comunidad. La presiden en la línea real o pastoral. Ello comporta el gobierno y el ejercicio de la autoridad en medio de los hermanos, con la facultad
de decir la última palabra decisiva, cuando ello se requiera.
Pero la responsabilidad de los cristianos-pastores no se agota en
el servicio que prestan a los miembros de la comunidad eclesial; se ex-
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tiende, en la medida de lo posible, a todos los demás hombres y mujeres
que no pertenecen a ella.
Tal servicio es ejercido ante todo de manera indirecta, solicitando a la comunidad eclesial entera a centrar sus esfuerzos en lo que es
verdaderamente esencial, esto es, en su contribución a la salvación de la
humanidad. Si se olvidasen de hacerlo o lo descuidasen, contribuirían
a convertir la comunidad en un ghetto cerrado y replegado sobre sí
mismo, en busca tal vez del propio bien, pero infiel a su fundamental
razón de ser.
Además y sobre todo, los cristianos-pastores deben ser los primeros en comprometerse en el anuncio del Evangelio a quienes todavía no lo han acogido, de modo que estos puedan tomar contacto con
el proyecto de salvación propuesto por Jesucristo, reciban luz para su
propia acción y, si lo desean, también puedan incorporarse a la comunidad eclesial para seguir abiertamente a Cristo.
2. PASTORES EN UNA IGLESIA LO CAL
Lo que hemos expuesto hasta ahora es todavía genérico; es necesario especificarlo. Porque, en concreto, ese servicio pastoral se ejerce
tanto en el nivel de Iglesia universal cuanto en un nivel más limitado.
Consideraremos sucesivamente los dos niveles, invirtiendo el orden
por los motivos que aparecerán a continuación.
2.1.Elretorno a la conciencia de la Iglesia local
Durante la celebración del Vaticano II comenzó a modificarse
una mentalidad muy radicada en la Iglesia de Occidente: la que pensaba la diócesis como una simple subdivisión administrativa de la Iglesia
universal, asignada a un obispo para que la gobernase. El Concilio
abrió las puertas a otra manera de ver las cosas en este tema, y asumió
una visión que es en realidad más originaria y que permaneció en vigor a través de los siglos en la Iglesia de Oriente: la que reconoce consistencia eclesial a cada una de las Iglesias presididas por un obispo.4
He aquí cómo se expresa al respecto uno de los textos conciliares:
“Esta Iglesia de Cristo está verdaderamente presente en todas las
legítimas reuniones locales de los fieles, que, unidas a sus pastores, reciben también en el Nuevo Testamento el nombre de Iglesias” (LG 26a).
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Como se ve, con esta frase el Concilio no hace sino retomar la
más auténtica tradición eclesial. La Iglesia, en realidad, nació así, es decir, con el multiplicarse de pequeñas comunidades creyentes en Jesús,
fuertemente comprometidas en llevar adelante su propuesta y estrechamente vinculadas con las demás comunidades ya existentes. Se lo ve
sobre todo en las cartas de S.Pablo, dirigidas a las diversas “Iglesias” que
él mismo iba fundando. Un dato lo confirma taxativamente: la primera vez que se utiliza el término “Iglesia” en un escrito neotestamentario
(y se trata del primer escrito en absoluto del N.Testamento), se hace
precisamente con este significado de Iglesia local (1Ts 1,1,).5
El Vaticano II afirma además lo siguiente:
“En toda comunidad que participa en la mesa del altar, bajo el
sagrado ministerio del Obispo, se manifiesta el símbolo de aquella caridad y unidad del Cuerpo místico, sin la cual no puede haber salvación. En estas comunidades, aunque sean frecuentemente pequeñas y pobres o vivan en la dispersión, está presente
Cristo, por cuya virtud se congrega la Iglesia una, santa, católica
y apostólica” (LG 26a).
Difícilmente se podía expresar de un modo más neto la consistencia o densidad eclesial de cada comunidad creyente, por pequeña y
pobre que sea. Ella hace presente “la Iglesia, una, santa, católica y apostólica”. Esto vale, naturalmente y ante todo, para la Iglesia diocesana.
Queriendo dar una especie de definición de la misma, el Concilio dice:
“La diócesis es una porción del Pueblo de Dios que se confía al
Obispo para ser apacentada con la cooperación de su presbiterio, de suerte que, adherida a su pastor y reunida por medio del
Evangelio y la Eucaristía, constituya una Iglesia particular, en
que se encuentra y opera verdaderamente la Iglesia de Cristo,
que es una, santa, católica y apostólica” (CD 11a).
La Iglesia diocesana (se la suele llama también “Iglesia particular”6) es, pues, el ámbito humano donde el cristiano puede hacer la experiencia de lo que es una comunidad cristiana orgánica de una cierta
amplitud que sobrepasa los límites de la comunidad parroquial o de
otras comunidades todavía más pequeñas, y al mismo tiempo no alcan-
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za dimensiones universales. Ello no significa, con todo, que estas otras
comunidades no deban ser consideradas también “Iglesias”. Lo son también ellas, a su modo, desde el momento que también en ellas se vive la
comunión en el proyecto de Jesús y en el intento de realizarlo.
2.2. Los servicios pastorales en una Iglesia local
Tanto en la Iglesia diocesana como en las demás comunidades
menores se ejercen diferentes servicios pastorales acerca de los cuales,
apoyándose en los datos del Nuevo Testamento, ha hablado de modo
renovado el Vaticano II. Resulta imposible exponer aquí, dada su amplitud, todo lo que dicho Concilio ha aportado sobre cada uno de tales
servicios pastorales. Nos limitaremos por tanto a esbozar algunos de
sus aspectos más importantes.
2.2.1.Elservicio episcopal
El Vaticano II ha dedicado al servicio propio de los obispos los
nn. 24-27 de la constitución Lumen Gentium y, además, todo un documento titulado Christus Dominus.
En este último encontramos el siguiente enunciado global, en el
cual se perfila la identidad del obispo, vinculando expresiones típicamente evangélicas con otras de sabor un tanto jurídico:
“Todos y cada uno de los obispos a quienes se las ha confiado el
cuidado de una Iglesia particular apacientan sus ovejas, bajo la
autoridad del Romano Pontífice, como pastores propios, ordinarios e inmediatos de ellas, ejerciendo a su servicio el oficio de enseñar, santificar y regir” (CD 11b).
Los dos documentos citados poco más arriba, como también este, especifican las dimensiones en las cuales el obispo ejerce el servicio
en favor de la Iglesia que preside. Subrayan, en primer lugar, la importancia del servicio de la Palabra (LG 26; CD 12), al cual, se dice, debe
corresponder, en los restantes miembros de la comunidad, una actitud
de abierta y confiada acogida (LG 25a); afirman, además, que el obispo
posee el don del supremo sacerdocio, don que ejerce sobre todo en la
presidencia (personal o mediante los presbíteros) de toda celebración
eucarística, y en la celebración de los otros sacramentos en su Iglesia
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(LG 26a; CD 15); añaden, en fin, que el obispo desempeña el gobierno
de la Iglesia que se le confía de diversos modos, también ejerciendo la
autoridad y la potestad sagrada en nombre propio, y no como simple
vicario del Papa, pero siempre con una actitud de servicio y no de dominio (LG 27; CD 16).
Más allá de las expresiones utilizadas, estos textos entienden afirmar que en cada Iglesia local o particular el obispo desempeña el papel
de centro de comunión. Toda la vida de fe y toda la acción eclesial encuentra en él su cabeza, que la preside con la colaboración de los presbíteros y de los diáconos, sus directos ayudantes. Naturalmente, ser
centro no significa monopolizarlo todo. Si el servicio episcopal se vive
verdaderamente a la luz del Evangelio, con actitud realmente pastoral,
este riesgo queda fácilmente superado.
2.2.2. El servicio de los presbíteros
También al servicio presbiteral, ejercido por quienes comúnmente son llamados “sacerdotes”, el Concilio ha dedicado una atención
especial en la Constitución Lumen Gentium (n. 28), y además en un entero documento que lleva por título Presbyterorum Ordinis.7
Lo primero que hizo el Concilio, después de haber clarificado la
relación de los presbíteros con Cristo en cuanto participantes de modo
especial en su sacerdocio, fue poner decididamente este servicio en relación con el de los obispos, precisando que se lo ejerce en estrecha relación con él y bajo su dirección. De esta manera ha invertido una cierta imagen que se había formado hace algunos siglos, según la cual el
obispo era simplemente un presbítero a quien “además” se le confiaba
el gobierno de una parte de la Iglesia llamada diócesis. El episcopado
era considerado como una especie de añadido accidental en la línea del
“poder”, y no como la forma más plena del ministerio pastoral.
La constitución Lumen Gentium es clara al respecto (n. 28a), y
en consonancia con ella el decreto Presbyterorum Ordinis afirma:
“Cristo, por medio de los apóstoles, hizo partícipes de su consagración y su misión a los sucesores de aquéllos, que son los obispos, cuyo cargo ministerial, en grado subordinado, fue encomendado a los presbíteros a fin de que, constituidos en el Orden
del presbiterado, fuesen cooperadores del Orden episcopal para
cumplir la misión apostólica encomendada por Cristo” (n. 2b).
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Los presbíteros desarrollan su servicio en la triple línea en la que
se ejerce el de los obispos, pero siempre en dependencia de estos (LG
28; PO 46). Entre ellos, no obstante, existe una gran variedad de situaciones. Algunos - los párrocos - ejercen la presidencia de comunidades
menores dentro de la Iglesia diocesana, y desempeñan en ellas todos
los servicios para los cuales los capacita su condición; otros presbíteros, en cambio, colaboran directa o indirectamente con el obispo, o
con los párrocos o, incluso en otras formas, a la vida y a la misión de
la comunidad diocesana. Además, los que pertenecen a alguna congregación u orden religiosa, lo hacen a partir de los acentos que este hecho crea en su servicio.
Otra aportación importante del Concilio, no sólo teórica sino
sobre todo práctica, fue la de reactivar la antigua institución eclesial del
“presbiterio”: los presbíteros constituyen en la Iglesia particular un
cuerpo colegial (presbiterio), en el cual están unidos entre sí y con el
obispo, cabeza de la comunidad, en íntima fraternidad (LG 28c.d; PO
8a). Esto les ayuda a compartir con los demás las propias responsabilidades y les da energía y luz para cumplir la propia misión.
2.2.3. El servicio de los diáconos
El servicio diaconal fue hecho objeto de atención en el Vaticano
II solamente en el n.29 de la Lumen Gentium. No obstante, con las pocas líneas allí expuestas el Concilio contribuyó en buena medida a su
renacer en la Iglesia. Afirma sucintamente en ellas que el ministerio de
los diáconos, desempeñado en comunión con el obispo y con el presbiterio, se ejerce en la liturgia, en el anuncio de la palabra y, especialmente, en la caridad.
Una decisión conciliar, que se está demostrando muy fecunda
en diversas Iglesias locales del postconcilio, fue la de restablecer el
diaconado como servicio específico y permanente entre los ministerios pastorales, y la de admitir a él, al mismo tiempo, a hombres maduros y también casados. Era esperada esta aportación porque el ministerio diaconal, muy importante en los primeros siglos del cristianismo, había casi desaparecido hacía siglos en la Iglesia de Occidente,
por el hecho de haber sido reducido a un simple escalón de paso al
presbiterado.
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2.3. Dos observaciones
Concluyendo esta somera exposición sobre los ministerios pastorales en la Iglesia local, resultan oportunas dos observaciones.
La primera se refiere al uso de la terminología bíblica (“pastores”, “pastorear”, “grey”, “ovejas”) utilizada en este contexto. Ella ofrece
por una parte la innegable ventaja de superar el enfoque preponderantemente jurídico de tales ministerios que predominó en la Iglesia
durante siglos. Ese enfoque tenía como efecto la acentuación de la separación entre obispos y presbíteros por un lado, y “simples fieles” por
otro, creando esa asimetría típica que contradice el pensamiento de Jesús. El obispo, sobre todo, acababa a menudo por ser considerado como un “señor”, al cual debían sumisión y obediencia todos los demás
miembros de la comunidad, especialmente los laicos. Por otra parte,
con todo, la terminología “pastoral” comporta el riesgo de considerar
a los cristianos-laicos como “ovejas”, en el sentido peyorativo de la palabra: personas “gregarias”, incapaces de pensar con la propia, necesitadas de constante conducción de parte de otros. Este riesgo se debe
tener atentamente bajo control, porque no es menos antievangélico
que el precedente.
La segunda observación se refiere a la necesidad de mantener vivo el objetivo último de los ministerios pastorales. Ellos existen en la
Iglesia para ayudar a la comunidad a conseguir el fin para el cual ha
sido convocada por Jesús mismo: la Vida en plenitud de los hombres,
y sobre todo de los más privados de ella. Un ministerio episcopal,
presbiteral o diaconal que lo olvidase, traicionaría su razón de ser. La
inspiración constante de su servicio no puede ser otra que la del Buen
Pastor: “Yo he venido para que tengan Vida, y la tengan en abundancia” (Jn 10,10).
3. PASTORES EN LA IGLESIA UNIVERSAL
Una vez considerados los servicios pastorales en la Iglesia local,
pasamos a ver los ejercidos en nivel universal. La Iglesia, en efecto, no
se agota en los límites de las pequeñas comunidades, ni en los de la parroquia o de la comunidad diocesana, sino que está esparcida por toda
la tierra, y también en este nivel precisa una estructuración para poder
vivir y funcionar.
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El ministerio o servicio de la Iglesia universal en cuanto tal es
ejercido de hecho en formas diversas pero complementarias por el Colegio Episcopal y por el Papa.
3.1. La corresponsabilidad común de los obispos
Anteriormente hemos recogido un dato decisivo desde el punto
de vista eclesial: los evangelios informan que Jesús convocó numerosos
discípulos. Narran también, y con cierta solemnidad, la elección de
“doce” entre ellos. Una elección precedida de una noche de oración por
su parte, signo de la importancia que le atribuía (Lc 6,12). Hay también
otros datos vinculados con este tema: lo que Jesús hizo con esos “doce”,
y lo que la primera comunidad pensaba de ellos.
Sobre el primer punto se dice que los “doce” constituían un círculo más estrecho en torno a Jesús, al cual reveló “el misterio del reino” (Mc 3,34), y que fue plasmando para que viviera según las exigencias del reino de Dios. Sobre el segundo, se entrevé que las primeras
comunidades tenían una visión muy elevada de ellos. Se esperaba que
fuesen los jueces del fin de los tiempos (Mt 28; Lc 22,30), y los consideraban como los patriarcas del nuevo pueblo de Dios (Mt 19,28; Hch
26,7). En ese contexto adquiere toda su importancia el número “doce”,
que constituía como el título o nombre del grupo (Mc 3, 14-16; 1Cor
15,5), y que ellos se preocuparon de conservar incluso después de la
muerte de Judas Iscariote, el discípulo que entregó a Jesús a sus adversarios (Hch 1,15-22).
Todo esto permite comprender que este grupo constituía una unidad estrechamente vinculada con la persona de Jesús, y estaba dotado
también de una fuerte cohesión entre sus miembros. Según Mt 28,16-20
Jesús resucitado le confió la triple misión de hacer de los hombres sus discípulos, de bautizarlos y de enseñarles todo aquello que él les había propuesto. Y es lo que se los ve realizar, como grupo compacto, en la Iglesia
naciente de Jerusalén, según los datos del libro de los Hechos. Aparece claro que en ella “los doce”, con Pedro a la cabeza, eran los que presidían y
guiaban la comunidad. Después del así llamado “Concilio de Jerusalén”
(Hch 15) no se tienen más noticias del grupo como tal, sino únicamente
de la actividad de algunos de sus miembros (Pedro, Juan, Pablo).
El Vaticano II, que debió afrontar entre otros también este tema,
ya que la conciencia sobre él había ido madurando en los últimos decenios, asumió los datos del Nuevo Testamento sobre los Apóstoles y
los explicitó en el siguiente texto:
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“El Señor Jesús, después de haber hecho oración al Padre, llamo
a si a los que Él quiso, y eligió a doce para que estuviesen con Él,
y para enviarlos a predicar el reino de Dios; y a estos Apóstoles
los instituyó a modo de colegio o pueblo estable, al frente del
cual puso a Pedro, elegido de entre ellos mismos” (LG 19a).
Pero después, fundándose en diversos argumentos aportados
por la experiencia plurisecular vivida por la Iglesia, añadió que los
obispos actuales (como aquellos que los han precedido en el pasado)
son los sucesores de aquellos doce Apóstoles (LG 20c), y que ellos, a semejanza de Pedro y los otros Apóstoles, constituyen, por voluntad del
Señor, un único Colegio Episcopal (LG 22a). Y especificó que tal Colegio está formado por todos los obispos de la Iglesia universal que están
en comunión jerárquica entre ellos y con el obispo de Roma, sucesor
de Pedro, que lo preside.8
Son éstos, en síntesis, los principales datos suministrados por el
Concilio sobre el tema. No le fue fácil llegar a formularlos, porque algunos de sus participantes temían ensombrecer con ello la figura del
Papa como cabeza de la Iglesia, y disminuir su autoridad. Sin embargo,
la fuerza del principio fundamental de la comunión llevó a superar tales reticencias.
Más que detenerse en ulteriores afirmaciones conciliares referentes al tema, resulta oportuno evidenciar su sentido profundo: el Colegio Episcopal constituye, como acabamos de indicar, la realización
del principio de comunión en el más amplio ámbito de la Iglesia. Probablemente esto aparecería mucho más claro si se tradujesen los términos empleados por el Concilio que indican poder (como “potestad”,
etc.), con términos que indican responsabilidad. Así la afirmación conciliar estaría mucho más en consonancia con cuanto constituye su inspiración más profunda. Si se ven las cosas de esta manera, hablar de
“colegio” significa hablar de corresponsabilidad. Ser corresponsable significa compartir el peso de la responsabilidad entre diferentes personas. En nuestro caso, el Colegio Episcopal pone de relieve el hecho de
que, en la Iglesia, también la responsabilidad última es compartida.
Aunque el obispo de Roma, como veremos dentro de poco, lleva sobre
sus espaldas el peso de tal responsabilidad, no lo sobrelleva solo: entran
en comunión con él todos los otros obispos que ejercen la misma responsabilidad última en sus respectivas Iglesias particulares. La cosa re-
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sulta lógica si se tiene presente que la Iglesia universal es la comunión
de todas las Iglesias particulares (LG 23a). La responsabilidad compartida es mucho más tolerable, y tiene además la posibilidad de ser ejercida de manera mucho más rica y eficaz.
Un hecho positivo, derivado del enunciado conciliar sobre la
existencia del Colegio Episcopal, fue la creación de las Conferencias
Episcopales en diferentes niveles: nacionales, regionales, continentales.
También estos organismos son una realidad jurídica, pero van más allá
de ello. Ofrecen, de hecho, la posibilidad de vivir más concretamente el
principio fundamental de comunión y, todavía más, la ocasión de unificar las fuerzas de los cristianos de las diversas Iglesias en una determinada zona, para poder así responder con mayor realismo a los problemas que la acción de salvación exige.
3.2. El servicio del Papa a la Iglesia
Es innegable que la Iglesia católica se distingue de todas las otras
Iglesias y confesiones cristianas por el hecho de reconocer el primado
del Papa. Resulta por ello importante examinar el sentido de este componente eclesial, tratando de entenderlo a la luz de cuanto hemos venido diciendo hasta ahora.9
Que el Obispo de Roma sea reconocido como sucesor de Pedro
y como vicario de Cristo ha planteado en la historia, y plantea todavía
actualmente, diversos interrogantes: 1) ¿qué significó Simón Pedro para la primitiva comunidad creyente? ¿ejerció algún servicio específico
en ella, distinto del de los otros? ¿ocupó en ella un puesto peculiar?; 2)
si ejerció tal servicio: ¿era necesario que el mismo se prolongase a través de los siglos?; 3) si se prolongó en la historia: ¿es el Obispo de Roma quien debe continuarlo hoy? ¿en qué consiste el servicio del Papa de
cara a la Iglesia universa!? ¿cómo debería ejercerlo hoy? Los interrogantes, como se puede ver, no son pocos. Trataremos de responder brevemente a cada uno de ellos.
3.2.1.Pedro en la Iglesia primitiva
Los escritos neotestamentarios ofrecen una serie de datos que referentes a este discípulo de Jesús, al que reconocen una importancia especial dentro del grupo de los doce.10
Ante todo nombran siempre a Simón, hijo de Juan, al cual en un
momento dado Jesús le dio el nombre de Pedro (Mt 16,18), como pri-
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mero en la lista de los componentes de tal grupo (Mt 10,2 y par.). Él es
también el que, lleno de ardor, toma habitualmente la palabra en nombre de todos (Mt 16,16, etc.).
Los evangelios sinópticos narran además, con admirable sinceridad, su traición: abandonó a Jesús en el momento del proceso que lo llevó a la muerte (Mt 26,69-75 y par.). Diversos textos hacen saber, por
otra parte, que después de la Pascua, recuperado de su caída (Jn 21,1517), presidió, en un primer momento junto a los otros doce y después
con Santiago y Juan, la comunidad de Jerusalén y otras comunidades
unidas a ella (Hch 1,12.15; 2,14.37; 3,12; Ga 2,11), sufriendo también
persecuciones a causa del enuncio del Evangelio (Hch 4,12; 5,18; 12,3).
Después del así llamado Concilio de Jerusalén (Hch 15), abandonó dicha ciudad y fue sustituido en el cargo por Santiago, conocido como “el
hermano del Señor”. En los últimos escritos del Nuevo Testamento, aparece como “apóstol de Jesucristo”, como “pastor”, como “copresbítero” (1
y 2P). Según la tradición, se estableció a un cierto punto de su vida en
Roma, donde ya anciano sufrió el martirio por la fe en el Evangelio.
Existe un texto del Nuevo Testamento que desde este punto de
vista merece - y ha merecido a lo largo de los siglos - una atención especial: es el de Mt 16,18-19, en el que se recuerdan estas palabras de Jesús a Pedro:11
“Y yo te digo: Tú eres Pedro y sobre esta piedra edificaré mi Iglesia, y las puertas del infierno no prevalecerán contra ella. A ti te
daré las llaves del reino de los cielos; y todo lo que ates en la tierra quedará atado en los cielos, y todo la que desates en la tierra
quedará desatado en los cielos”.
En ciertas épocas de controversia entre las Iglesias cristianas se
llegó a afirmar que este texto había sido una “interpolación romana”, es
decir, una creación posterior de la Iglesia católica para probar el primado del Papa. Hoy tal opinión ya no es sostenida con seriedad por nadie.
Lo que se continúa todavía discutiendo es el origen redaccional del texto, y el momento histórico en el cual debió de haber tenido lugar el hecho al que elude la narración. Las tomas de posición al respecto son
muy variadas. No es el caso de examinarlas.
Sea lo que sea de tales discusiones, no siempre llevadas a cabo
con serenidad y objetividad, no parecen oscurecer sustancialmente el
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contenido del mensaje que contiene el texto. ¿Qué intenta transmitir en
lo que se refiere a la salvación? Es ésta la pregunta central a la que interesa dar respuesta.
Para hacerlo es necesario analizar las tres metáforas referidas a
Simón Pedro que se enlazan en el texto: la piedra, las llaves, la función
de atar y desatar. Del análisis que hacen los exegetas se puede colegir la
siguiente conclusión: las tres metáforas están indicando que Pedro ocupa en la Iglesia de Jerusalén, y por extensión también en las otras nacidas de ella, un puesto de autoridad y disciplina. Él es el fundamento de
toda la comunidad creyente, y ejerce un papel importante en lo referente a la fe, que tiene repercusiones también en la disciplina de la comunidad eclesial.
Esto es, ciertamente de forma sumamente sucinta, cuanto se recoge de la exégesis del texto; pero, más allá de eso, es importante saber
cómo lo ha entendido la comunidad eclesial a lo largo de su historia. La
comprensión que ha tenido de ello a menudo ha estado marcada fuertemente por las vicisitudes históricas del momento. Sobre todo por las
que se relacionan con los dos cismas más grandes de la Iglesia universal: el del siglo XI, que selló la separación entre la Iglesia oriental y la
occidental con la recíproca excomunión, y el del siglo XVI, que dio origen a las Iglesias y confesiones protestantes. Tanto los ortodoxos orientales como los protestantes se niegan a entender el texto de Mt 16,1618 como fundamento de un primado de gobierno del Papa de Roma,
aunque algunos de ellos estén dispuestos a reconocerle un primado de
honor, por el hecho de ser el sucesor de Pedro.
La Iglesia católica, en cambio, entendió este texto en sentido
primacial. Su declaración más importante al respecto, precedida de
numerosas otras, es ciertamente la de la constitución Pastor Aeternus
del Concilio Vaticano I (año 1870). Dicha constitución, basándose en
la doctrina de la Escritura y de la Tradición, definió solemnemente el
dogma del primado de jurisdicción del Papa. Lo enunció precisando
los términos de su significado, afirmando que si alguno sostiene que
el apóstol Pedro no ha sido constituido por Cristo Señor como el primero de todos los Apóstoles y cabeza visible de toda la iglesia, o que
recibió directa o indirectamente de él un primado de honor, pero no
una verdadera y propia jurisdicción, debe ser considerado hereje
(DenzH 3055).
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Como se puede fácilmente constatar, tal definición dogmática
está condicionada, en su modo de expresarse, por las circunstancias
históricas en las cuales fue pronunciada. Es polémica, porque se pronuncia contra todos aquellos que de cualquier manera o en cualquier
medida se niegan a reconocer la autoridad suprema de gobierno del
Papa; y sufre además el influjo de las concepciones eclesiológicas del siglo
pasado en lo tocante a la autoridad y a su ejercicio.
Yendo más allá de la forma en la que está expresada, se puede colegir en ella lo que sustancialmente quiere transmitir: Jesús quiso salir
al encuentro de la necesidad que tiene la comunidad eclesial de tener
un punto firme de cohesión, a fin de que “todos los creyentes pudiesen
permanecer unidos con el vínculo de una sola fe y caridad en la casa de
Dios vivo” (DenzH 3051), y por eso eligió a Pedro como cabeza de su
Iglesia. Se trata, naturalmente, de una necesidad no circunscrita a los
primeros momentos de la comunidad creyente, sino permanente, de
todos los siglos (DenzH 3056).
3.2.2. Pedro a través de los siglos
Pero, de hecho ¿quién ha continuado a lo largo de los siglos este
servicio de Pedro a la unidad de toda la Iglesia?
Estudios históricos sobre el argumento permiten concluir con
claridad, que ya en el siglo IV la conciencia de los Obispos de Roma de
suceder a Pedro en esta función es un dato irrefutable. Los datos que se
tienen de los siglos precedentes no gozan, en cambio, de tanta claridad.12 Ello no significa, sin embargo, que no haya existido el hecho,
aunque con características diversas, dadas las diferentes circunstancias.
El Concilio Vaticano I se pronunció solemnemente sobre este
punto, proclamando que el Papa, obispo de Roma, es el sucesor de Pedro (DenzH 3058).
3.2.3. El servicio del Papa a la Iglesia universal
¿Qué función ejerce, entonces, el Sucesor de Pedro en la Iglesia?
El mismo Vaticano I, expresándose siempre con la mentalidad de su
tiempo, explicitó el sentido de dicho servicio diciendo que el Papa es el
“Vicario de Cristo y cabeza de toda la Iglesia, y padre y maestro de todos los cristianos”, y que por esto mismo, posee “la plena potestad de
apacentar, regir y gobernar la Iglesia universal, así como se contiene en
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las actas de los Concilios ecuménicos y en los sagrados cánones”
(DenzH 3059).
Es evidente también, en esta afirmación como en las precedentes, la sensibilidad eclesiológica propia del siglo pasado. Por su parte el Vaticano II, al reafirmar la existencia del servicio del Papa a la Iglesia universal, quiso situarla en el contexto de la nueva conciencia eclesial madurada durante su celebración. Por eso hizo preceder la exposición sobre los diversos servicios pastorales, también sobre el del Papa, un capítulo dedicado al Pueblo de Dios (LG 9-17). Además, como hemos visto más arriba, completó la exposición del Vaticano I, que había permanecido incompleta por motivos históricos, con la doctrina sobre el Colegio Episcopal.
En este nuevo contexto, el Vaticano II reafirmó la doctrina sobre
el primado del Obispo de Roma (LG 18b), pero lo despojó de aquella
interpretación en clave de superioridad o de dignidad a la que siglos de
historia habían acostumbrado a la Iglesia, y también de toda interpretación en clave de poder al estilo del mundo. Lo presentó, en efecto, en
una nítida línea de responsabilidad y servicio.
Retomando cuanto dice el Concilio, podríamos afirmar entonces, brevemente, que el Papa es aquel miembro de la comunidad eclesial que ha recibido del Espíritu, a través de las mediaciones humanas
mudables a lo largo de los siglos, el carisma de la responsabilidad última
no sólo en su Iglesia particular, la de Roma, de la cual él es obispo, sino
también en la Iglesia universal, constituida por la comunión de todas las
Iglesias particulares (LG 23a). Por eso él, como gustaba decir de sí mismo al Papa S.Gregorio Magno (+604), es “el siervo de los siervos de
Dios”. Ese servicio implica algunas peculiaridades, que manan de su
singular situación eclesial. Las indicamos brevemente.
En la línea del anuncio del mensaje evangélico, comporta la función peculiar denominada “infalibilidad pontificia”. Esta infalibilidad
no es, como a veces sostienen quienes no pertenecen a la Iglesia y a veces incluso algunos de sus mismos miembros, una prerrogativa absoluta y casi despótica del Papa. Al contrario, ya el Vaticano I, que la hizo
objeto de una solemne definición dogmática, había precisado oportunamente las circunstancias en las cuales se ejerce y las condiciones que
delimitan dicho ejercicio: es infalible sólo cuando el Papa habla “ex cathedra”, esto es, cuando, “desempeñando su oficio de pastor y doctor de
todos los cristianos, define con su propia autoridad apostólica que una
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doctrina sobre la fe y las costumbres debe ser sostenida por la Iglesia
universal” (DenzH 3074).
Podemos preguntarnos qué puede significar esta afirmación
hoy, en un tiempo tan profundamente cambiado tanto desde un punto de vista humano como desde un punto de vista eclesial, de aquél en
el que fue pronunciada. Las afirmaciones del Vaticano II nos dan la clave de respuesta: la comunidad eclesial entera no puede equivocarse en
la comprensión del mensaje de salvación (LG 12a); la asistencia del Espíritu prometida por él mismo (Jn 16,23) la preserva del error; la infalibilidad del Papa y de los otros pastores (colegio episcopal: LG 25) está al servicio de esta justa comprensión del Evangelio.
Por otra parte, se debe tener en cuenta el hecho de que la infalibilidad, tanto de la comunidad como de los pastores, no es un don milagroso o mágico. Ella supone un esfuerzo de búsqueda para llegar a
descubrir la verdad (LG 25d). En tal esfuerzo la función del Papa y del
Colegio Episcopal adquieren gran relieve. Son ellos los que conducen
la comunidad en la búsqueda de la verdad evangélica que debe vivir y
proclamar. Así vista, la infalibilidad constituye un verdadero carisma, y
queda despojada de toda perspectiva de magia o autoritarismo.
En la línea de la organización y del funcionamiento de la Iglesia
universal, hemos encontrado más arriba algunas afirmaciones referentes al primado de jurisdicción del Papa, esto es, a su función de presidencia: según tales afirmaciones, él gobierna la Iglesia universal. Es
oportuno recordar, a propósito, lo que ya ha sido dicho anteriormente: el ejercicio concreto del servicio de conducción de la Iglesia universal por parte del sucesor de Pedro sufrió los condicionamientos de las
circunstancias históricas. El modo en el cual Pedro en persona presidía
la comunidad primitiva no es ciertamente el mismo que aquél en el
cual lo hicieron en su momento Gregorio VII (s. XI) o Inocencio III (s.
XIII), que eran prácticamente emperadores de Europa, o también los
papas humanistas de algunos siglos más tarde, como León X (s. XVI).
Indudablemente, también hoy la Iglesia debe conservar intacta
la afirmación dogmática de la necesidad de un fundamento visible en
la comunión y en la fe (DenzH 3050), pero es importante que la contextualice en las cambiantes circunstancias actuales. Las perspectivas
abiertas por el Vaticano II y por la forma de actuar de los Papas que, a
partir de él, se han sucedido en esta responsabilidad, han ya indicado
nuevos horizontes en este sentido. Tales perspectivas se orientan a la
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realización simultánea de dos objetivos: por un lado, el respeto profundo hacia la originalidad, el ritmo de vida y de crecimiento, la problemática y la sensibilidad de las Iglesias locales o particulares; por
otro, la convergencia de toda esa riqueza hacia la comunión católica o
universal.
Pero sobre todo es importante que el Papa ayude a la Iglesia entera a no perder de vista aquello para lo que ha sido convocada. Que,
como hizo Simón Pedro en tiempos de Jesús, le ayude a dar respuesta,
más con la vida y el compromiso que con la profesión ortodoxa de la
fe, a la pregunta hecha por él: “Ustedes ¿quién dicen que soy yo?” (Mt
16,15-16).
En este contexto se destaca, por su valor magisterial y teológico,
la Encíclica Ut Unum Sint (25.05.95). En ella el Papa Juan Pablo II examinó el camino realizado hasta ahora en el diálogo ecuménico, ha descrito ampliamente los frutos producidos por dicho diálogo, y ha señalado pautas para el camino a seguir en el futuro.
Uno de los puntos afrontados por dicha Encíclica ha sido precisamente el de la función del “ministerio cetrino” en la Iglesia (nn.8896). Indudablemente, en su modo de tratarlo se refleja el influjo decisivo que el camino ecuménico ha ejercido en la conciencia eclesial en
los últimos decenios. Merece ser tomado en cuenta con particular
atención.
Impacta, ante todo, la actitud de fondo con la que es enfocado el
tema. Está muy lejos de la que asumieron otros Papas anteriores. Aún
de aquellos cuya santidad ha sido reconocida oficialmente por la Iglesia. Bastaría leer ciertos discursos de León Magno sobre el Primado, o
el Dictatus Papae de Gregorio VII, o aún la Bula Unam Sanctam de Bonifacio VIII (DS 870-875) para notar la enorme diferencia existente entre ellos y cuanto se dice en el texto de Juan Pablo II. Sólo dos puntos
como muestra.
En primer lugar, la referencia al título preferido por un grande
Papa, lejano en la historia pero muy cercano en el enfoque, para identificar el ministerio papal. Dice la Encíclica:
“Según la hermosa expresión del Papa Gregorio Magno, mi ministerio es el del servus servorum Dei. Tal definición preserva en
el mejor de los modos del peligro de separar la potestad (y en
particular el primado) del ministerio, lo que estaría en contra-
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dicción con el significado de potestad según el Evangelio: ‘Yo estoy en medio de vosotros como el que sirve’ (Lc 22,27), dice
nuestro Señor Jesucristo, Cabeza de la Iglesia” (n.88).
Es fácil percibir en estas palabras cómo la manera renovada de
pensar el servicio primacial en la Iglesia está en clara consonancia con
lo enunciado por el capítulo III de la Lumen Gentium (n.18a).
En segundo lugar, otra afirmación que trasluce la nueva atmósfera es la del humilde reconocimiento de que para “la mayor parte de
los otros cristianos” el ejercicio concreto del servicio petrino constituye una auténtica dificultad, a causa sobre todo de “ciertos recuerdos
dolorosos” que marcan su memoria. Concretamente porque, como esclarece más adelante citando su homilía del 6.12.87 en presencia del
patriarca de Constantinopla Demetrio I, “lo que tenía que ser un servicio, se ha podido manifestar bajo una luz bastante diferente” (n.95c).
En la Encíclica el Papa no sólo reafirma dicho reconocimiento, sino
que además pide perdón por lo acontecido: “En lo que somos responsables de ello, con mi Predecesor Pablo VI imploro perdón” (n.88). Un
Papa que reconoce los aspectos menos luminosos del ejercicio histórico de su ministerio y pide perdón a las otras Iglesias por ello, es impensable en otras circunstancias históricas, aún en algunas no muy lejanas
de las nuestras.
Pero, además de este clima diferente en que se mueve la Encíclica, es importante la interpretación teológica que se da en ella del servicio papal. Se lo identifica, en pocas palabras, como un “servicio a la comunión”, que además tiene que ser “ejercido en comunión”. En efecto,
más de una vez se insiste en que fundamentalmente la función del
Obispo de Roma es un servicio que consiste en ser “signo visible y garante de la unidad” entre las Iglesias (nn.88.89.94a.95c), y se remarca la
idea de que “con el poder y la autoridad sin los cuales tal función sería
ilusoria, el Obispo de Roma tiene que asegurar la comunión entre todas las Iglesias”, de modo que, a este título, él es “el primero entre los
servidores de la unidad” (n.94b). Y junto a esta insistencia está la otra,
de que “todo esto [lo que su servicio implica] tiene que ser realizado
siempre en comunión” (n.95a), desde el momento que a esa su responsabilidad se asocia el colegio de los obispos, “también ellos vicarios y
delegados de Cristo” (l.c.).
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Un último aspecto a subrayar es la invitación, lanzada en la Encíclica, a entablar un “dialogo fraterno y paciente” entre los responsables eclesiales y los teólogos de las diversas Iglesias y confesiones sobre
el argumento, con el objeto de buscar juntos “las formas en las cuales
este ministerio pueda realizar un servicio de amor reconocido por los
unos y por los otros” (n.95c). Se trata de un diálogo que tiene como
presupuesto “la comunión real, aunque imperfecta”, existente entre todos los creyentes en Cristo (n.96).
En definitiva se podría decir que en esta Encíclica, el Papa, siguiendo las huellas del Vaticano II, ha releído el ministerio papal en clave de la eclesiología de comunión que caracteriza la constitución Lumen Gentium y la mayor parte del pensamiento conciliar. El paso de
una eclesiología acentuadamente jurídica y piramidal a una de comunión no podía dejar de afectar este importante componente eclesiológico, y junto con él la relación de la Iglesia de Roma con las otras Iglesias y confesiones cristianas.
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Capítulo Decimotercero

LO S CRISTIANO S-RELIGIOSOS
EN LA IGLESIA
XXX

Un tercer bloque de miembros de la Iglesia está constituido por
aquellos y aquellas que viven la “vida religiosa” o, como prefieren decir
otros, la “vida consagrada”. Más allá de las discusiones sobre los términos, es un hecho innegable que existe un número notable de hombres
y mujeres que viven la fe cristiana con características peculiares, que no
coinciden ni con las de los pastores ni con las de los laicos o seglares. A
ellos nos referimos en este capítulo. Lo haremos teniendo en cuenta sobre todo, como en los capítulos precedentes, las aportaciones hechas
por el Vaticano II y la reflexión postconciliar.
ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

En este capítulo

1. Algunos datos históricos
2. Elservicio de los cri
stianos y cri
stianas religiosos
2.1.Elservicio propio de los religiosos y de las
religiosas
2.2. Su servicio común
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1. ALG U NOS DATOS HISTÓRICO S
Resulta iluminador repasar, aunque sea a grandes trazos, el camino histórico de esta forma de vida eclesial. Desde los orígenes hasta
hoy, ella ha sido sujeto de un esfuerzo ininterrumpido de actualización,
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encarnándose en las diversas sensibilidades históricas con las que se fue
encontrando.
En la Lumen Gentium la Iglesia, que por primera vez en la historia abordó el tema en una constitución dogmática, expresó su convicción sobre el hecho de que esta forma de vida cristiana ahonda sus raíces últimas en el Evangelio mismo (n. 43a). Existe la tentación en algunos estudiosos, de buscar textos evangélicos explícitos para confirmar
esta convicción. No es eso lo que cuenta, sino más bien la certeza global de esas sus raíces evangélicas.1
Por su parte, el decreto conciliar Perfectae Caritatis, dedicado enteramente a la vida religiosa, trazó un esbozo de su trayectoria histórica con estas palabras:
“Ya desde los primeros tiempos de la Iglesia hubo hombres y
mujeres que por medio de la práctica de los consejos evangélicos quisieron seguir a Cristo con mayor libertad e imitarlo más de cerca, y llevaron, cada cual a su modo, una vida consagrada a Dios. Muchos de
ellos, por inspiración del Espíritu Santo, vivieron vida solitaria o fundaron familias religiosas que la Iglesia recibió y aprobó de buen grado
con su autoridad” (PC 1b).2
La afirmación conciliar tiene en cuenta el hecho de que se pueden considerar como antecedentes de la vida religiosa propiamente dicha, dos realidades presentes en las primeras comunidades desde el inicio: el martirio y la virginidad. Tanto el uno como la otra eran considerados por ellas como las formas más plenas de discipulado cristiano,
porque encarnaban la forma más intensa de respuesta a la llamada de
Jesús.
Ya hacia la mitad del siglo II aparece la primera forma de este
modo peculiar de realizar la vocación cristiana: la vida monástica.3 Se
trata de un fenómeno sociológicamente perceptible que se va difundiendo poco a poco en toda la Iglesia, tanto en Oriente como en Occidente. Comienza primero como vida anacorética, es decir solitaria, y se
afianza después como vida cenobítica, o sea comunitaria. Hombres y
mujeres extraordinarios como Antonio, Pacomio, Basilio, Benito y Escolástica resaltan entre tantas otras figuras de primer orden al comienzo de esta forma de vida. Más tarde, con el pasar de los siglos, sufre en
Occidente diversas reformas, especialmente en los movimientos de
Cluny y del Císter, en los siglos XI y XIII respectivamente.
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Hacia el siglo XI, en medio de las condiciones sociales del mundo profundamente cambiadas, sin eliminar el monacato florecen otras
formas de vida religiosa: las congregaciones y órdenes de canónicos regulares que se inspiran en la regla de san Agustín.
La evolución continuó posteriormente. En el siglo XII tienen
origen las órdenes militares (Caballeros de Malta, etc.); en el siglo Xlll
las órdenes mendicantes, entre las que sobresalen los franciscanos y los
dominicos; en el XVI los clérigos regulares; y, a partir sobre todo del siglo XVII, las congregaciones religiosas clericales y femeninas, los sacerdotes de vida común sin votos y las congregaciones religiosas laicales,
constituidas solamente por hermanos.
En el siglo XX nace una nueva forma de vida cristiana consagrada: son los Institutos Seculares, en los cuales los clásicos consejos evangélicos de pobreza, castidad y obediencia se viven en el medio de mundo, y cuya índole es, como lo hace entender su propio nombre, la secularidad. De ellos dice el documento Perfectae Caritatis que “aunque no
sean institutos religiosos, llevan, sin embargo, consigo la profesión verdadera y completa de lo consejos evangélicos en el mundo, reconocida
por la Iglesia” (n.11a).
Existen además actualmente intentos de constituir nuevos modos de esta vida consagrada. Sobre algunas de ellas la Iglesia como tal
no se ha pronunciado todavía, porque están aún en plena búsqueda de
su propia identidad.4
Por otra parte, hay hombres y mujeres que, sin entrar en órdenes o congregaciones ya existentes o en institutos seculares, optan por
vivir personalmente y en modo privado los consejos evangélicos, obligándose con promesas o votos a seguirlos.
2. EL SERVICIO DE LOS CRISTIANOS Y CRISTIANAS
RELIGIOSOS
Como ya hemos anticipado, el Vaticano II dedicó su atención expresa a este grupo de mujeres y de hombres en el contexto de su reflexión eclesiológica. No faltaron dificultades al hacerlo. Algunas, provenientes de prejuicios creados en el curso de la historia, especialmente
en razón de las relaciones no siempre serenas entre los Pastores y los religiosos, y viceversa; otras, suscitadas por las nuevas circunstancias del
momento histórico.
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Fruto de tales reflexiones son el capitulo VI de la Lumen Gentium,
y el ya citado decreto Perfectae Caritatis. De este modo, el Concilio repensó la vida religiosa en el marco de referencia de su evolución eclesiológica.
La óptica de esas consideraciones conciliares es todavía un tanto
abstracta, porque no tiene en cuenta la peculiaridad propia de cada grupo en el conjunto de la gran familia de las órdenes y de las congregaciones religiosas, y pone en evidencia tan sólo lo que es común a todas ellas.
Por otro lato, no era fácil proceder de otra manera en aquel momento.
2.1. El servicio propio de los religiosos y de las religiosas
No resulta ocioso subrayar una vez más, para empezar, la igualdad fraterna que comparten estos hombres y mujeres con los otros
miembros de la Iglesia. Sobre todo con los laicos y laicas. No resulta
ocioso porque en el pasado ha obrado a menudo en la Iglesia la convicción de una cierta superioridad de los religiosos y religiosas respecto de
los otros miembros de la Iglesia que no seguían el camino por ellos elegido. En un cierto momento de la historia se estableció una división entre ellos, en cuanto llamados a la perfección cristiana a través de la
práctica de los consejos evangélicos, y los laicos y laicas, considerados
como cristianos de segunda categoría y vinculados sólo a los preceptos
evangélicos para poder salvarse.
No es difícil entender lo poco evangélica que es esta visión de las
cosas. El Vaticano II se ha encargado de disiparla, afirmando con decisión más de una vez la igualdad fraterna de todos los miembros de la
Iglesia, y la llamada de todos, sin excepción, a la perfección del amor
como quintaesencia del Evangelio (LG 32 y todo el capítulo V).
En segundo lugar, como todos los demás miembros de comunidad eclesial, también los religiosos y las religiosas realizan diversos tipos
de servicios evangélicos: algunos son comunes a todos los cristianos,
otros son específicos y peculiares de su forma de vida. Los tomaremos
en consideración sucesivamente, empezando por los segundos, que son
los que les confieren su propia identidad.
2.1.1.Una acentuada tensión escatológica
Dos afirmaciones conciliares condensan lo que el Vaticano II ha
querido evidenciar sobre la especificidad o peculiaridad de estos cristianos y cristianas.
La primera se expresa en estos términos:
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“La profesión de los consejos evangélicos aparece como un
símbolo que puede y debe atraer eficazmente a todos los
miembros de la Iglesia a cumplir sin desfallecimiento los deberes de la vocación cristiana. Y como de hecho el pueblo de Dios
no tiene aquí ciudad permanente, sino que busca la futura, el
estado religioso [...] manifiesta mejor a todos los creyentes los
bienes celestes ya presentes en este mundo, testimonia mejor la
vida nueva y eterna conquistada por la redención de Cristo, y
preanuncia mejor la futura resurrección y la gloria del reino
celeste” (LG 44c).
La segunda dice:
“La búsqueda de la caridad perfecta por medio de los consejos
evangélicos [...] aparece como un espléndido signo del reino de
los cielos” (PC 1).
Según estos textos, lo específico de estos miembros de la Iglesia,
lo que constituye su propio servicio y peculiar en medio de ella, se sitúa
en la línea de la escatología, así como lo específico de los laicos se sitúa
en la línea de la secularidad, y el de los pastores en la línea de la presidencia de la comunidad.
En realidad, como ya se tuvo ocasión de evidenciar precedentemente, es responsabilidad de toda la comunidad eclesial el ser un signo
escatológico, es decir, el tratar de anticipar en la historia la culminación
de la historia misma. Todo el capitulo VII de la Lumen Gentium, querido expresamente por Juan XXIII, está dedicado a ese tema. Tras las
huellas de Jesucristo, que es el hombre maduro del final de los tiempos
(1Cor 15,26), y como él, la comunidad de sus discípulos se esfuerza, a
pesar de sus limitaciones y deficiencias, por ser como el anticipo o las
primicias de la humanidad plenamente madura. De ese modo se convierte en sacramento, es decir, signo e instrumento, de la íntima unión
con Dios y de la unidad de todo el género humano (LG 1).
Pero los religiosos y religiosas están llamados a acentuar esa responsabilidad común de toda la Iglesia. Su vocación propia es la de ser,
en la forma misma en que viven y se organizan, algo así como una anticipación del reino futuro, plenamente realizado según el proyecto de Je-
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sús. La constitución Gaudium et Spes, hablando de la actividad humana en el mundo, afirma:
“Los dones del Espíritu son diversos: a algunos los llama a dar
testimonio manifiesto de la morada celeste con el deseo de ella,
contribuyendo así a mantenerlo vivo en la humanidad; a otros, a
su vez, los llama a consagrarse al servicio de los hombres sobre la
tierra” [...] (n. 38a).
En la primera categoría nombrada se pretende aludir ciertamente a los religiosos y a las religiosas, que están llamados a dar testimonio del reino futuro (“la morada celeste” del texto) mediante su
vivo deseo de él.
Se entiende que el deseo del que se habla en el texto no es algo
puramente interior o subjetivo, sino que se expresa en su forma concreta de vida. Lo cual significa que estos miembros de la Iglesia sirven específicamente a la familia humana, y de forma especial a sus hermanos
de la comunidad eclesial, intensificando algunos aspectos propios de toda
actividad cristiana que van en la dirección de dicho testimonio escatológico.5
2.1.2. Anticipadores de los tiempos maduros de la histori
a
Ante todo, ellos están llamados, en razón de su especial vocación
eclesial, a poner de manifiesto con su modo de vivir y de organizarse lo
que, según podemos entrever con la ayuda de la revelación bíblica, será la condición final de toda la humanidad en la madurez definitiva del
reino. Por eso intensifican los valores que eso implica.
Concretamente, están llamados a poner por obra, con mayor
continuidad que la mayoría de los otros cristianos, el modo ideal de vida eclesial que hemos descrito en el capítulo séptimo. Decíamos allí
que, según Lucas, ese modo ideal de vivida, marcado por la asidua escucha de la enseñanza de los Apóstoles, por la comunión fraterna, por
la fracción del pan y las oraciones (Hch 4,32-25), evidenciaba la llegada de los últimos tiempos, de los tiempos finales de la historia.
Ahora bien, la mayoría de los cristianos y cristianas hacen experiencia de esa vida eclesial ideal sólo de manera intermitente, cuando se
reúnen con los otros. A muchos de ellos tienen ocasión de hacerla so-
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lamente cuando se encuentran para alguna celebración: bautismo, matrimonio, confirmación, funeral, eucaristía dominical... El resto de su
vida, sin dejar de ser miembros de la Iglesia, viven de hecho dispersos,
inmersos en las mil actividades que su vida en el mundo les exige. Son
una Iglesia en diáspora, podríamos decir; en cierto modo, una Iglesia en
la invisibilidad, que de vez en cuando emerge a la visibilidad ante sus
propios ojos y ante los de la sociedad.
Los religiosos y las religiosas, en cambio, están llamados a vivir
ese ideal en forma más estable y permanente. Por esa razón entre ellos
adquiere tanta importancia, entre otras cosas, la vida en común. El Vaticano II lo ha subrayado con nueva fuerza, proponiéndoles nuevamente el modelo de la comunidad primitiva del libro de los Hechos
(PC 15a).
En esa vida en común, ellos se esfuerzan en crecer hacia la madurez de la triple dimensión de toda vocación humana: en la línea de la
comunión con Dios, mediante su vida de oración comunitaria, la celebración frecuente de la Eucaristía, la escucha y la profundización de la
Palabra de Dios (PC 6); en la línea de la fraternidad, mediante una vida de intensas relaciones interpersonales y en estructuras permanentes
de comunión (PC 12-14); en la línea de la relación con los bienes materiales, mediante la pobreza vivida compartiendo todo lo que tienen,
según el ideal de la primera comunidad de Jerusalén en la cual “todo
era común entre ellos” (Hch 2,44).6
Los matices y acentos que existen entre las diversas familias religiosas (de vida contemplativa o de vida apostólica, dedicados a la educación o a la asistencia de los enfermos, etc.), son secundarios respecto
de este proyecto fundamental de vida.
2.1.3. Audaces exploradores del futuro
Pero, precisamente porque están convocados para dar ese testimonio del reino futuro, los religiosos y las religiosas deberían ser en la
Iglesia, como los “exploradores del futuro”, de ese mismo futuro que
tratan de anticipar en su forma de vida. Evidenciamos dos modos principales en que se puede realizar dicha “exploración”.
El primero consiste en lo que, en términos clásicos, se llama contemplación.7 En la tradición eclesial este término designa la actividad
desarrollada para llegar a “ver a Dios”, para profundizar su misterio, en
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un clima de oración. En el pasado se realizó de diversas formas. Fundamentalmente en dos: la típica de la herencia cultural griega, que trataba de conocer a Dios en sí mismo, y la propia de los grandes místicos
(san Juan de la Cruz, santa Teresa de Ávila, etc.), que lo hacía sondeando la profundidad de la propia alma o del propio corazón.
Sin menospreciar el valor de ese pasado, actualmente se puede
concebir la contemplación de otra manera. Concretamente, en la perspectiva de la vocación profética de los cristianos anteriormente considerada (GS 11a). Vista de ese modo, ella consiste en intentar descubrir
a Dios en la historia, en “lo que pasa” en el mundo. Es una contemplación que se encuentra en plena sintonía con la imagen bíblica de Dios.
No la del Dios lejano o indiferente de las religiones griegas o la de las
religiones naturales, sino la del Dios viviente, que actúa en la historia
impulsándola hacia su futuro definitivo porque quiere ardientemente
llevar a término su proyecto de salvación.
A una Iglesia sierva de la vida de la humanidad, y de un modo
totalmente particular a aquellos que tienen menos vida, tal contemplación le resulta absolutamente indispensable. Por eso tiene también necesidad de hombres y mujeres especialistas en ella. Dedicándose en mayor o menor medida a ella, los religiosos y las religiosas (los de vida
contemplativa más intensamente), pueden prestar un servicio precioso
a sus hermanos y hermanas de fe que, comprometidos en otros servicios, no siempre llegan a conseguirlo. Las comunidades religiosas se
pueden convertir así en lugares de discernimiento, en los cuales una
forma privilegiada de oración consiste precisamente en el intento de
descubrir, en los acontecimientos pequeños o grandes que acaecen en
el mundo, cuáles son los signos que permitan comprender por dónde
está caminando el proyecto del reino propuesto por Jesús, y por dónde,
en cambio, está operando el anti-reino de Dios que bloquea el camino
hacia el futuro. En concreto, se pueden transformar en centros en los
cuales se trata de detectar los signos de Vida y de Muerte presentes en
la historia.
Una segunda forma de “explorar el futuro” tiene que ver con la
vida misma de los religiosos y religiosas. En la historia de la vida religiosa la espiritualidad de la “fuga mundi” ha desempeñado un papel
importante. En un primer momento fue concebida como fuga en sentido geográfico, es decir, como alejamiento espacial de las grandes ciudades hacia el desierto (monacato), para poder vivir el Evangelio obs-
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taculizado por la sociedad humana; después en sentido sociológico, o
sea, como un sustraerse a las formas de vida y a las costumbres de los
otros hombres y mujeres, para crear formas alternativas a ellas (casas,
horarios, hábitos, modos de hacer...). A la luz del Vaticano II esta fuga
del mundo, a la cual alude el Perfectae Caritatis (n. 5a) haciéndose eco
de la admonición de S.Pablo en Rm 12,2 (“No os acomodéis a este
mundo”), se puede comprender de otro modo. Si se entiende por
“mundo” la manera en la cual está organizada hoy la convivencia humana (el “status quo”), sobre todo si se la absolutiza eliminando toda
tensión hacia un futuro diferente, de ese mundo sin duda hace falta que
huir, porque está también habitado por la muerte de muchas maneras:
injusticias, pobreza, marginación, vejación, explotaciones... Hay que
alejarse de él en búsqueda de algo nuevo, de algo que esté más próximo al proyecto de Jesús.
Los religiosos y las religiosas están llamados a constituir como la
vanguardia de esta “fuga hacia adelante”. Su forma de vida está precisamente dotada de una flexibilidad tal, que les permite el constante abandono de lo que ya ha sido hacia lo que se entrevé como más conforme
con el Futuro definitivo de la historia. De esta manera, ellos pueden
constituir una auténtica fuerza de futuro para la Iglesia y para toda la
humanidad.
Hoy ese servicio es de suma actualidad. Precisamente porque
existe la conciencia de que la convivencia social en sus diversos niveles
(incluso en el planetario) denota una fuerte dosis de inhumanidad. No
pocos religiosos y religiosas, sobre todo en el mundo de la pobreza, están “marcando el paso” desde este punto de vista. Abandonan con valentía sus estructuras tradicionales para crear nuevas formas de vida,
más adecuadas a los retos que crea un mundo construido en gran parte sobre la injusticia y la marginación de los más pobres y débiles. A la
luz de estos retos, están intentando nuevas formas de vivir los tradicionales consejos evangélicos de la pobreza, obediencia y castidad.
2.2. Su servicio común
Además de este servicio específico en la línea escatológica, tan
importante en una Iglesia que quiere servir a la humanidad en camino
hacia su futuro de plenitud, los religiosos y las religiosas están en condiciones ideales para desempeñar otros servicios que, de por sí, ejercen
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también otros cristianos. Ellos, sin embargo, están llamados a realizarlos a partir de su peculiar condición eclesial y desde la peculiaridad que
les confiere su carisma.8
2.2.1.Religiosos-pastores
Desde la antigüedad muchos monjes, y más tarde otros religiosos, fueron escogidos para el servicio de presidencia de las comunidades
eclesiales en sus diversas expresiones. También hoy no pocos de ellos
son llamados a ejercer dicho servicio. En efecto, existen actualmente no
pocos obispos, presbíteros y diáconos que provienen de órdenes y congregaciones religiosas. En Oriente es común que los obispos sean elegidos entre los monjes. Respecto a los religiosos presbíteros o sacerdotes,
que constituyen el caso más frecuente, el decreto Christus Dominus del
Vaticano II afirma:
“Los religiosos sacerdotes que se consagran para el oficio del
presbiterado a fin de ser también ellos próvidos cooperadores
del Orden episcopal, pueden ser hoy día de ayuda aún mayor para los obispos, dada la mayor necesidad de las almas. Debe, por
tanto, decirse con verdad, en cierto modo, que pertenecen al clero de la diócesis en cuanto toman parte en la cura de almas y en
el ejercicio de las obras de apostolado bajo la autoridad de los
obispos” (CD 34a).
2.2.2. Una pluralidad de servicios
Además de lo recién señalado, muchos religiosos y religiosas participan de forma más directa, en virtud de su carisma fundacional, en
el enuncio explícito del Evangelio. Especialmente en las misiones y en la
catequesis. La situación de mayor libertad de que gozan en relación con
ciertos compromisos y, sobre todo, en razón de su celibato o virginidad
consagrados con la responsabilidad matrimonial y familiar, los pone en
condiciones muy favorables para un compromiso más intenso en estas
otras actividades evangelizadoras.
Por fin, muchos de ellos desempeñan, también en virtud de su
carisma, tareas de otro tipo, que van más en la línea de la realización del
Evangelio que en la de su enuncio: asistencia a los enfermos, educación
de niños y jóvenes, recuperación de marginados, etc. Estos servicios
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son ejercidos ya institucionalmente, en cuanto asumidos por toda la familia religiosa, ya personalmente.
Es verdad que hoy, en las sociedades modernas, muchos de estos
servicios han sido asumidos por entes públicos estatales. Sin embargo,
los religiosos y religiosas, desempeñándolos en virtud de su condición
eclesial, las confieren un sentido muy peculiar: forman parte, para
ellos, de su compromiso en la tarea de la salvación. Es importante que,
al hacerlo, tengan siempre presente el respeto de las leyes propias de cada uno de ellos y sin pretender suplir la competencia requerida con su
condición de religiosos.

N otas
1
2

3
4

5

6
7

Cf J.M.TILLARD, Le fondement évangélique de la vie religieuse, en «Nouvelle Revue
Théologique» 91 (1967) 955.
Con una afirmación semejante a ésta se abre la Exhortación Apostólica Vita Consecrata de Juan Pablo II (25.05.96), que recoge las conclusiones del Sínodo de los
Obispos sobre el tema (cf n.1b).
En la Vita Consecrata el Papa ofrece también una rápida panorámica de la evolución de la vida consagrada desde sus comienzos hasta nuestros días (cf nn.5-12).
Dice Juan Pablo II en la Vita consecrata: “La perenne juventud de la Iglesia continúa manifestándose también hoy: en los últimos decenios, después del Concilio
Ecuménico Vaticano II, han surgido nuevas o renovadas formas de vida consagrada.
En muchos casos se trata de Institutos semejantes a los ya existentes, pero nacidos
de nuevos impulsos espirituales y apostólicos. Su vitalidad debe ser discernida por
la autoridad de la Iglesia, a la que corresponde realizar los necesarios exámenes
tanto para probar la autenticidad de la finalidad que los ha inspirado, como para
evitar la excesiva multiplicación de instituciones análogas entre sí, con el consiguiente riesgo de una nociva fragmentación en grupos demasiado pequeños. En
otros casos se trata de experiencias originales, que están buscando una identidad
propia en la Iglesia y esperan ser reconocidas oficialmente por la Sede Apostólica,
única autoridad a la que compete el juicio último” (n.12).
Con las categorías que le son propias, la mencionada Exhortación Apostólica vuelve a reafirmar esta idea conciliar. Dice, en efecto: “A la vida consagrada se confía la
misión de señalar al Hijo de Dios hecho hombre como la meta escatológica a la que
todo tiende, el resplandor ante el cual cualquier otra luz languidece, la infinita belleza que, sola, puede satisfacer totalmente el corazón humano” (n.15b; ver también el n.26).
Véanse también los nn.41-42 de la Exhortación Apostólica.
Al tema se ha referido un número elevado de veces Juan Pablo II en su Exhortación
Apostólica, refiriéndose tanto a los religiosos y religiosas “dedicados totalmente a
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8

la contemplación” (n.8.32d) como a los otros, que deben también cultivar esa dimensión de la vida de fe (nn.9b.38ª,58ª, etc.).
A este aspecto de la vida consagrada está dedicado todo el capítulo III de la Exhortación de Juan Pablo II, con el título Servitium charitatis. La vida consagrada epifanìa del amor de Dios en el mundo (nn.73-103)

Capítulo Decimocuarto

M

ARÍA,LA M A D R E DE JESÚS,
Y LA IGLESIA
XXX

La veneración de María, la madre de Jesús (Hech 1,14), está ampliamente difundida en nuestra Iglesia. Parece oportuno por consiguiente hablar de ella, aunque sea en manera muy sucinta, en el cuadro
de referencia eclesiológico esbozado en los capítulos anteriores. La exposición que seguirá será también realizada a la luz del Vaticano II, que
además de llevar a cabo una valiente verificación de la autenticidad
global de la Iglesia, hizo también una verificación sobre el modo en el
cual sus miembros concebían el lugar y la función de María en ella.
ùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùùù

En este capítulo

1. U n debate conciliar
2. Maria para la salvación del mundo
2.1. Una nueva perspectiva
2.2. María al servicio de la salvación de los
hombres
2.3. La Madre de los pobres
3. Maria y la Iglesia
3.1 María, miembro de la comunidad de los
discípulos de Jesús
3.2. María, figura y modelo de la comunidad
eclesial
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1. UN DEBATE CO NCILIAR
Durante la celebración del Vaticano II el intercambio de ideas
sobre la temática mariológica dio origen a un agitado debate, en el cual
se reflejaba la situación de la teología de los años inmediatamente anteriores. Un debate que contribuyó notablemente a su maduración. La
discusión se centró en torno a la cuestión de la oportunidad de hacer
un documento a parte sobre la Virgen María o incluir más bien el tema
en la constitución sobre la Iglesia.1
La discusión no se refería a una mera cuestión formal, sino que
reflejaba las diversas tomas de posición existentes entre los participantes
al Concilio.
Algunos de ellos, calificados como “maximalistas”, subrayaban la
necesidad de exaltar siempre más la figura de María, haciendo un documento a parte sobre ella y, posiblemente, declarando nuevas dogmas
marianos además de los ya existentes de su maternidad divina, su virginidad, su inmaculada concepción y su asunción al cielo.
Otros, en cambio, insistían sobre la necesidad de centrarse mayormente en Cristo, disminuyendo la atención hacia María, una atención que en los últimos decenios había sido, según ellos, excesiva y hasta peligrosa para la fe. Eran por ello calificados como “minimalistas”.
Existía también una posición “intermedia”, la cual sostenía que
aún sin disminuir la importancia de María en la fe de la Iglesia, era necesario evitar la impresión de que Ella era como una pieza suelta y aislada en su conjunto, y que por eso era necesario incluir la tratación mariológica en el documento sobre la Iglesia.
Acabó por prevalecer esta última posición, y de ese modo el tema se convirtió en el capítulo octavo de la Lumen Gentium, aprobada
el 21 de noviembre de 1964.
Un conocimiento, al menos en forma sucinta, de lo que comprende dicho capítulo puede ayudar a captar el modo en que es delineada la figura de Maria en el interior del repensamiento decisivo que
la Iglesia hizo de sí misma en el Vaticano II.
2. MARIA PARA LA SALVACIÓN DEL MUNDO
Un elemento de fundamental importancia es la nueva perspectiva en la que fue encuadrada la figura de María.
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2.1. Una nueva perspectiva
De la lectura del documento conciliar emerge una prima constatación: elaborando este capítulo el Vaticano II no entendió favorecer
un progreso cuantitativo en la doctrina sobre la Virgen María, sino más
bien un cambio cualitativo. Es decir, quiso repensar y reformular toda
la herencia mariológica recibida de la Biblia y de la tradición viva de la
Iglesia en una perspectiva salvífica. No quiso por consiguiente hacer
una reflexión sobre María y sus prerrogativas en cuanto tales, sino en
relación con el proyecto divino de salvación de la humanidad.
Dicho en palabras más técnicas: no quiso proponer una mariología “ontológica”, que tomara en cuenta el ser de María, sino una mariología histórico-salvífica, que se centrase en su función en la historia
de la salvación.2
Ello influyó sobre el lenguaje utilizado, una lenguaje muy cercano al de la Biblia, de los antiguos Padres de la Iglesia y de los textos litúrgicos, como se puede deducir de una lectura aún veloz del texto, en
el cual abundan sea las citas bíblica sea las patrísticas.3
2.2. María al servicio de la salvación de los hombres
Esta óptica salvífica se puede percibir en todas las páginas del
documento, pero aparece más nítidamente en algunas de ellas: en el
proemio (nn.52-54), en el que se incluye de inmediato a María en el
cuadro de referencia de la redención querida por Dios para la humanidad y obrada por Jesús; en todo el punto II (nn.55-59), expresamente
dedicado a iluminar la relación histórica de María con la persona y la
obra de Jesucristo; y en el punto III (nn.60-65), che se refiere a la condición actual de María.
Recogiendo los diferentes datos allí presentes y tratando de expresarlos en términos más accesibles a nosotros, podemos delinear la
figura de María que presentan con estas pocas frases: María es una mujer de la familia humana, necesitada de salvación como todos sus demás miembros, la cual, prevenida gratuitamente desde su concepción
por la gracia de Dios, durante su humilde vida mortal tuvo que caminar con gran confianza en Él entre las luces y las sombras propias de la
fe, y colaboró generosamente con Él en la salvación del mundo, ante todo dando a la luz a Jesús, el Mesías Salvador, y después consagrándose
enteramente a su persona y a su obra; actualmente, una vez alcanzada
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con él la plenitud de la Vida, continúa su cooperación con Dios ayudando con solicitud y amor materno a los hermanos de su Hijo, los
hombres todos, para que también ellos logren su salvación.
2.3. La Madre de los pobres
Como es natural, en la figura de María propuesta por el documento en análisis no están aún presentes las instancias que fueron madurando en el tiempo posterior al Vaticano II. Así, a la centralidad de
los pobres en la preocupación de Jesús y de la comunidad de sus seguidores no hay alusión alguna en él. Sin embargo, después del camino
que hemos recorrido precedentemente, tal centralidad puede ser tenida en cuenta también para repensar la propuesta mariológica.
Si se tiene presente que en su empeño por dar vida a los muertos (Jn 5,20-21) Jesús dio siempre preeminencia a los que estaban más
despojados de ella, o sea a los más pequeños y débiles, a los “últimos”,
se puede entender cómo pueda ser recomprendida la figura de su Madre. Ella, además de “sobresalir entre los humildes y pobres del Señor”,
como afirma el n.55 del documento conciliar, estando enteramente
consagrada a la obra de su Hijo comparte con él también su preocupación por la vida en plenitud de los hombres, comenzando por los más
humildes y pobre. Se puede con razón suponer, por consiguiente, que
entre “los hermanos de su Hijo” aquellos que está más privados de vida constituyan el objeto principal y privilegiado de su solicitud materna. Ella es, en forma del todo particular, la “Madre de los pobres”.4
En ese contexto puede resultar iluminante la presentación que la
Conferencia de Puebla hizo de la figura de María. El aspecto más característico de su documento es, desde este punto de vista, la referencia hecha al Magnificat o Cántico de María (Lc 2,47-55) como “espejo de su
alma” (n.287). La Conferencia privilegió tal texto bíblico mariano haciendo una relectura de él a partir de la situación de extrema e injusta
pobreza generalizada del Continente. Lo hizo apelando expresamente a
ideas expresadas por Juan Pablo II y teniendo como trasfondo lo que,
algunos años antes, había escrito Pablo VI en la Exhortación Apostólica Marias Cultus” (2.02.1974).5
En dicha Exhortación, el Papa, consciente de las considerables
repercusiones que las circunstancias socio-culturales, profundamente
cambiadas, habían tenido sobre el culto mariano, abordó la tarea de re-
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proponer en manera renovada la figura de Maria a los hombres y mujeres de hoy. Y lo hizo, entre otras cosas, apelando precisamente al Magnificat. He aquí sus textuales palabras:
“María de Nazaret, aún habiéndose abandonado a la voluntad
del Señor, fue algo del todo distinto de una mujer pasivamente
remisiva o de religiosidad alienante, antes bien fue mujer que no
dudó en proclamar que Dios es vindicador de los humildes y de
los oprimidas y derriba sus tronos a los poderosos del mundo
(cf. Lc 1, 51-53)” (n.37).
Y siguió afirmando, en base a otros texto evangélicos, que ella fue:
“una mujer fuerte que conoció la pobreza y el sufrimiento, la
huida y el exilio (cf Mt 2, 13-23): situaciones todas estas que no
pueden escapar a la atención de quien quiere secundar con espíritu evangélico las energías liberadoras del hombre y de la sociedad” (ibid.).
Resulta iluminador evidenciar el contexto en el que Pablo VI esbozó de ese modo su figura: es el de las “profundas esperanzas de los
hombres de nuestro tiempo”, a los cuales Maria les ofrece “el modelo
perfecto del discípulo del Señor: artífice de la ciudad terrena y temporal, pero peregrino diligente hacia la celeste y eterna; promotor de la
justicia que libera al oprimido y de la caridad que socorre al necesitado, pero sobre todo testigo activo del amor que edifica a Cristo en los
corazones” (ibid).
Esa indicación programática es retomada por el Documento del
Pueba. Remitiendo a una homilía pronunciada por Juan Pablo II en el
Santuario de Zapopan (Guadalajara, México, 1979), afirma:
“En el Magnificat [Maria] se ofrece como modelo ‘para aquellos que no aceptan pasivamente las adversas circunstancias de
la vida personal y social, ni son víctimas de la alienación, como
se dice hoy, sino que proclaman con Ella que Dios enaltece a los
humildes y, si es el caso, depone a los poderosos del su trono”
(n.297).6
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La conexión de este texto con el de la Marialis cultus es evidente.
En él, sin embargo, la presentación de María como modelo sufre algunos cambios redaccionales que le confieren un sesgo aún más concreto.
En efecto, aquí la mujer “del todo distinto de una mujer pasivamente
remisiva”, mencionada por Pablo VI, se ha convertido en una mujer que
es modelo para los que “no aceptan pasivamente las adversas circunstancias de la vida personal y social”, y la mujer “de una religiosidad para nada alienante”, citada en la Marialis cultus, se ha transformado en
una mujer modelo para los que no son “víctimas de la alienación”.
Ya estos dos cambios son significativos, especialmente si se tiene
en cuenta la añadidura del adjetivo “social” al adjetivo “personal” para
calificar “las adversas circunstancias de la vida”. El resultado de tales
cambios es que Maria viene presentada como modelo de una no-aceptación-pasiva de lo que en la vida personal y social resulta adverso y
contradictorio. Es esa su “rebelión” la que la libera de ser víctima de la
alienación.
Estamos de ese modo lejos de una cierta presentación de la figura de María, no infrecuente en la predicación, que contribuye a mantener a sus devotos en condiciones de pasividad y resignación, pensando
que todo lo que los despoja de la vida y de la dignidad es “voluntad de
Dios”. La Virgen del Magnificat los invita por el contrario a comprometerse en la tarea de eliminar todo lo que los mantiene en condiciones
inhumanas, sea de origen personal o de origen social.
Pero hay más. Refiriéndose en su homilía al mismo versículo del
Magnificat citado por Pablo VI en su Exhortación Apostólica, Juan Pablo II añade un frase breve pero cargada de significado. Dice, en efecto,
que el Dios al que María dirige su cántico es una Dios que “enaltece a
los humildes y, si es el caso, depone a los poderosos del su trono”. Es
nuevamente el contexto en el que el Papa hace tal afirmación el que invita a dar a la frase un alcance histórico muy concreto. Estaba hablando,
en efecto, en un Continente y en un momento en los cuales regímenes
injustos y opresores estaban encaramados “en tronos poderosos”, y en
los cuales los pobres y los humildes eran aplastados y pisoteados en su
dignidad humana más elemental por dictadores que se servían del poder para sus propios intereses personales, familiares o de grupo (DP
nn.507-511). El hecho de haber añadido esa pequeña frase - “si es el caso” - al versículo del Cántico de María, le confiere una tonalidad particular, porque pone en relación a Dios y a María con el derrocamiento de
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los poderosos de esos tronos de injusticia. Orienta así su interpretación
hacia una dirección de gran realismo histórico.
Así María, la Madre de los pobres, aparece, gracias al Magnificat
leído a esta luz, como modelo de una fe activa e históricamente comprometida para todos aquellos que quieren seguir a Cristo en un mundo
necesitado de fraternidad y de justicia, de una fe que se esfuerza por no
pactar con ningún tipo de alienación, ni personal ni social, que no es
de ningún modo remisiva, sino por el contrario “evangélicamente rebelde” en todos los niveles en los que se juega la vida y la dignidad de
los hombres y de las mujeres, sobre todo de los más pobres entre ellos.
3. MARÍA Y LA IGLESIA
La visión acentuadamente trans-eclesial de la figura de María
propuesta sobre todo al final del capítulo octavo de la Lumen Gentium
(n. 69), no excluye con todo que Ella sea vista también en estrecha relación con la comunidad eclesial en cuanto tal.7
Un compendio di tal relación se encuentra en el n. 52 del Proemio, en el que se dice:
“Maria es reconocida como miembro sobreeminente y del todo
singular de la Iglesia, y su prototipo y modelo destacadísimo”.
Analizamos esta densa afirmación haciendo emerger algunas de
sus principales implicaciones.
3.1 María, miembro de la comunidad de los discípulos de Jesús
Lo primero a relevar en el enunciado conciliar es la afirmación
de la pertenencia de María a la Iglesia. Después de haber afirmado que
Ella es hermana de todos los hombres en la estirpe de Adán, por el hecho
de pertenecer a la familia de aquellos que están necesitados de salvación (n.53), dice que Ella es hermana de aquellos que son miembros de
la comunidad eclesial.
Una presentación de la figura de María que olvidase esta primera afirmación alejaría a la Madre de Jesús del resto de la Iglesia. Pensándola demasiado diferente de los otros miembros, la pondría fuera
de la misma.
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La Virgen, pues, forma parte de la comunidad de los discípulos de
su Hijo. Es esta una primera y fundamental afirmación. Pero hay otra
que la completa: Ella ocupa un lugar muy singular en la Iglesia.
La primera razón de tal singularidad reside, ante todo, en su relación especial con Jesús, que del cuerpo eclesial es la Cabeza (1Cor 12).
Por ese motivo, Ella “antecede con mucho a todas las criaturas celestiales y terrenas” (n. 53).
Es oportuno hacer notar, a este respecto, que tanto el N.Testamento (por ej. Lc 11,27-28) cuanto el documento conciliar especifican
la naturaleza de tal relación: no se funda en la mera maternidad biológica de María, sino más bien en su colaboración con Jesús en la obra de
la salvación. Se basa últimamente en esta la verdadera grandeza de la
Virgen. Una grandeza que, por otra parte, no anula la sencillez y humildad de su vida.
En relación a este último punto habría que tener presente, al interpretar las afirmaciones de la fe eclesial referentes a la Madre de Jesús,
el mismo criterio que se sigue al interpretar las del N.Testamento referentes a Jesús. Hoy, como ya se ha dicho más de una vez anteriormente, se es consciente de que muchas de las cosas que ellas dicen sobre el
Jesús histórico, son una proyección de la fe pascual sobre su pasado. Es
decir, que los autores sagrados, escribiendo después de haber hecho la
experiencia de la Pascua, anticipan a la vida y a la actividad desarrollada por Jesús antes de ella lo que ellos llegaron a entender en la fe solo
más tarde, cuando él ya había sido glorificado.
Se puede suponer que, en modo análogo, muchas de las cosas que
la fe de la Iglesia afirma sobre la condición histórica de María, sean anticipaciones de lo que Ella llegó a ser en el estadio final de su existencia,
cuando alcanzó a la participación plena de la resurrección de su Hijo.
Una segunda razón de la singularidad del lugar que María ocupa como miembro sobreeminente de la Iglesia es, según el documento
conciliar, su asunción al cielo, o sea el hecho de haber sido asociada en
forma especial a su Hijo también en el triunfo pleno y definitivo sobre
la muerte. Dice, en efecto:
“La Madre de Jesús, de la misma manera que ya glorificada en
los cielos en cuerpo y alma es la imagen y principio de la Iglesia que ha de ser consumada en el futuro siglo, así en esta tierra, hasta que llegue el día del Señor (cf 2 Pe 3,10), antecede con
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su luz al Pueblo de Dios peregrinante como signo de esperanza y de consuelo” (n. 68).
Esta “mujer” (es el término con el cual Jesús se dirige a Ella en Jn
2,4 e 19,26), que participa así en la victoria de su Hijo, vencedor del pecado y de la muerte (cf n. 59), anticipa en si misma la meta a la que tiene toda la Iglesia. Se puede decir, en este sentido, que María es la Iglesia que ha alcanzado ya su plenitud gracias a Cristo. Ella es “la primicia” de la salvación, análogamente a como lo fue Jesús en su resurrección (1Cor 15,20.23).8
3.2. María, figura y modelo de la comunidad eclesial
Pero además de afirmar con fuerza la pertenencia de María a la
comunidad eclesial, si bien en manera del todo particular, el Vaticano
II la presenta tambien como su figura y modelo.
En los nn. 63-64 dice que esta relación se concreta en la línea de
la maternidad virginal: María es madre-virgen porque engendra al Salvador con una entrega total al Espíritu Santo; de ese modo se constituye en modelo para la Iglesia.9
3.2.1.Una Iglesia que engendra la vida
Al igual que María, la comunidad de los discípulos de Jesús es
madre. Lo es porque engendra vida en el mundo. En ello consiste, como hemos visto anteriormente, su misión fundamental.
Jesús de Nazaret, Hijo del hombre e Hijo de Dios, fue engendrado en el pasado por María; pero hay otro Hijo del hombre e Hijo de
Dios que continúa colectivamente en estado de gestación hasta los últimos tiempos: es la Humanidad en cuanto tal.
Cometido de la Iglesia es seguir las huellas de la Madre que engendró al primer Hombre viviente (Ap 1,18). También ella está, por
consiguiente, en la condición en que estuvo María durante los meses
que precedieron el nacimiento de Jesús: un estado de adviento.
3.2.2. Una Iglesiatotalmentefiel a su Esposo
Como María, la comunidad eclesial es también virgen: no puede
ser fecunda para la vida del mundo sin una entrega exclusiva al Espíritu Vivificante.
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Merece ser notado en este contexto el hecho de que el documento conciliar se sirve de las categorías matrimoniales para hablar de la virginidad, como sucede también a menudo en la Biblia misma. La Iglesia
es, según él, una virgen “que custodia pura e íntegramente la fe prometida al Esposo” (n.64).
Lo hemos afirmado más de una vez en el curso de nuestra exposición: la pasión por la salvación de los hombres debe impregnar de tal
modo la comunidad de los discípulos de Jesús, que cualquier desviación hacia otras preocupaciones contradice su razón fundamental de
ser. En esta luz adquiere un sentido muy denso la afirmación de la virginidad de la Iglesia, de la cual María es modelo: siempre que, en efecto, ella se deja atrapar por otras preocupaciones que no sean la de la vida en plenitud de los hombres, traiciona su virginidad y, según el crudo lenguaje bíblico y patrístico, se prostituye.
La figura de María la urge, pues, a una constante fidelidad a su
identidad primigenia: que los hombres y las mujeres de este mundo,
comenzando por los más pequeños y pobres, “tengan vida, y la tengan
en abundancia” (Jn 10,10).
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